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ابن حزم 


توجه ودعاء 


ی ا و سے سے ا ج بم مر بے د سی سے ” 
ووصتا لاضن وول دید لتا لته آمه رها ووصعنه 
و کا ےب رو سر ارو ر سے rr‏ ل 2ر 
کرها وی مله :وفصله نلو ن شرا حى إذابلع أشدمرويلع 
سے سے کے کے ص اص کے > ی ای ماص سے ا اوی 
ارعن ست قال رب أوزعق انأش نعمت كالۍأدفَمّتَ 


کر سے کے ےک کے کے سے وام 4 


سے ع کے ا۱ے ” و a‏ 
صلخ لیف 


عل وکل والدی وأن عمل صل انه وآ 
و ا ا ا کے 
دري إن ليك و إن منالسايين لى أوكبك انين 


]١١  ةيآلا‎ : [الأحقاف‎ 


الإمهداء 


إلى أو لادي: مصطفی 


ريم» مر 


تقديم ونحليل 


بقلم الدكتور / علي عبد ا معطي خمد 
أستاذ الفلسفة وتا ريخها بجحامعة الإسككد ربة 


ومدبر مرکر الراٹ المومي والخطوطات 


يسعدن ان أقدم إل الباحثين في جال التراث العربي الإسلامي والدراسات العقلية هذا الببحث 
احاد عن موقف ابن حزم من الفلسفة والمنطق والأحلاق » حيث نحا فيه المؤلف نحواً جحديدا أبرز 

فيه أصالة الفقيه والمفكر الموسوعي ابن حزم » وأصول منهجه الظاهري الرافض للتقليد › 

والمناصر للعقل فيما لم يرد فيه نص أو حديث مووق به أو إجماع متيقن . 

والكتاب الذي بين أيدينا هو الرسالة الي تقدم مها المؤلف لنيل درجحة الاجحستير في الآداب من 
قسم الفلسفة وهي رسالة متماسكة من حيث المنهج فلقد ذكر في المقدمة في " ص ٠ ٠۳‏ 
تساؤلاث البحث وافتراضاته . 

يثألف الكتاب من ثلاثة أبواب » فضلاً عن المقدمة واللناتمة وقائمة المصادر والمراحع » وذلك 


کالاني : 


أولاً المقدمة : استعرض فيها الأسباب ال دفعته لتناول هذا الموضوع مع عرض لأهم القضايا 
والتساؤلات الي يدور البحث حوطما وال من شأما أيضا بيان أهمية هذه الدراسة. 


ثالياً : جاء الباب الأول بعنوان " موقف ابن حزم من الفلسفة " وهو ينقسمم إلى فصلسين 
يبختص أو هما بتناول حياة ابن حزم وعصره الذي اتسم بظروف سياسية واجتماعية مضطربة 


۹ 


جعلته يتمسك بالنزعة الظاهرية في الفقه كوسيلة للحفاظ على أصول وقواعد الشريعة إزاء 
ما واجهه من يارات متعارضة » بينما يتناول الفصل الثاني منهج ابن حزم الظامري في علوم 
الدين والمعرفة؛ ففي علوم الدين اعتمد على أربعة مصادر » هي القرآن الكرم» والسغة النبوية 
الشريفة » و الإجماع المتيقن » والدليل أو البرهان العقليء وهذا الأحير في رأي ابن حزم هوما 
يجب أن يرجع من قريب أو بعيد إلى الأصول الثلاثة السابقة » مع بيان الأسباب الي حعلت 
المفكر يحجم عن استخدام لفظ القياس . 


ثالفاً : أما الباب الثاني وهو بعنوان " موقف ابن حرم من نطق فلقد جاء في فصلين " 
استعرض الباحث في الأول منهما رؤية ابن حزم لنطق أرسطو مع بيان المصادر والدوافع الي 
حفزته لإعادة قراءة منطق أرسطو مع التعرض لبعض الاعتراضات الي وجهت لابن حزم في 
شأن ذلك لينتهي إلى بيان مكانة المنطق قي نسق ابن حزم الفكري » أما في الفصل الثاني من هذا 
الباب فقد تناول الباحث رؤية ابن حرم لأصل اللغة وعلاقتها بالمنطق وتضمن ذلك منشاً اللغغفة 
وأصلها وموقف ابن حزم مع بيان علاقة اللغة بالمنطق في نسقه الفكري » وكيف أثر ذلك على 
تصنيفه للعلوم . 

ربعا : حصص الباحث الباب الثالث لبيان " موقض ابن حزم من الأحلاق " وانقسم بدوره 
أيضا إلى فصلين استعرض أوهما أسس الفلسفة الأحلاقية لدى ابن حزم ابتداء من التأثيرات 
اليونانية في الفكر الأحلاقي الإسلامي » وكيف استطاع ابن حزم التوفيق بين تلك المؤثرات وبين 
بجربته الأحلاقية الإسلامية مع الالتزام أساسا بقواعد القرآن الكرم والسنة النبوية الشريفة › 
لينتهي إلى بيان الغرض الذي يرمى إليه ابن حزم من دراسته للأحلاق والذي تفل في تخليص 
النفس من شهواقا وأدراها الدنيوية . 


وكذلك من الُم والانشغال ما هو فان » حن تتمكن من التوجه إلى الحضرة الإية في نقاء 
وصفاء » أما الفصل الثان فإنه بمثل استعراضاً لأهم الفضائل الخلقية الأساسية لدى ابن حزم » 
ابتداء بتعريف الفضيلة وأصوها والقواعد الي ينبغي أن تقام عليها . 

وينتهي الكتاب بخانمة أورد فيها الباحث أهم التتائج الي توصل إليها » وأعقب ذلك بث 
للمصادر »› والمراجع الي عول عليها . 

والأمر الام في هذه الدراسة القيمة المتماسكة منهجاً وموضوعاً أنما كتبت باغة سهلة يسيرة 
يندر أن نحد رسائل تكتب ها » فيقدم لنا هذا العمل الحيد الذي يستحق الثناء ويستحق الشكر »› 
ولعل هذه باكورة طيبة للمؤلف لتضيف لأحريانما عن ابن حزم الحديد الذي لم تعرفه المكتبة 
العربية في جال الإنتاج الفلسفي . 

والله الميفق سواء السبيل › 


دكتور / علي عبد المعطي محمد 
أستاذ الفلسفة وتاريخها بجامعة الإسكندرية 
ومدير الم ركز القومي للتراث والمحطوطات 
الإسکندریة ۱۹۹۹/۸/۱ م 


۱۲ 


يعد اين حزم من الأفذاذ الذين يصعب علمياً إرسال الحكم فيهم حاسماًء باعتبار أن ما بين 
أیدينا من مؤلفات له وهو النزر القليل س إذا ما قورن ما هو مخطوط يحقق » أو في عداد 
الفقرد » فإن أمكن تقدير ما نشر منها ‏ وهو القليل ‏ بحده مثال العا المنمسك بعقيدته › 
امتحمس لمنهجه الظاهري ضد خحصومه » الخحلص لفكره دون تعصب » المؤمنن بدور 
العقل في المعرفة إذ يقول : " من أبطل العقل فقد أبطل التوحيد ... إذ لولا العفل م يعرف الله 
عز وجل . " المناصر للحرية في التفكير » المتميز بإسلوبه الحدلي في مناقشة معارضيه » الحريسص 
على تصوير أفكاره عند تمثل أسرار النفوس وكوامن فطرة الإنسان » والنصح بالفعل الفساضل > 
والخلتق الحميد » الدقيق فى انتقاء الكلمات عند صياغة مكنون فكره » معتمدا على المنطق في 
عرض أفكاره . " فهو لا يؤول كالباطنية » ولا يقيس كالحنفية » ولا يكن › ولا يروي › ولا 
يغمغم » بل يش قدماً واضحاً صرياً » لا تحمل اللفظ أكثر نما يطبق من معن » ولا يدعي 


دعرى إلا أرفقها بشاهدها وأيدها عروي متسلسل الإسناد"". 


ورغبة متغلبة وجهتيٰ لاحتيار هذا الوضوع لتعرف شخحصية ابن حزم وأثرها في تاريخ 
التفكير الفلسفي الإسلامي عقيدة ومنهجاً » لإبراز موقفه من الفلسفةءوالنطق والأحلاق . 
ولقدبدأت الدراسة وف ذهي التساؤلات التالية : 

ما دوافع ابن حزم لن یکون ظاهریاً ؟ 


.۸۲ ص‎ »١ ج:‎ »١ ابن حزم: الفصل ق الملل والأهواء والنحل» دار المعرفةء بيروت» الججلد:‎ : ١ 
.۸ ممدوح حقي: مقدمة تحقيق كتاب حجة الوداع لابن حزم» دار اليقظة العربية للتأليف والنشر: دمشق» ص‎ ۲ 


۳ 


هل تمسك ابن حرم منهجه الظاهري وهو يتناول موضوع الإبستمولوجيا أو المعرفة ؟ 

هل كان ابن حرم محرد مردد » أو تابع للفكر الأرسطي ؟ 

ما الغرض الحقيقى من تأليف كتابة " التقريب "؟ » ومسامدى صحة الاعتراضات 
ال وحهت إليه ؟ 

ما رأى ابن حزم في أصل وئشاأة اللغة ؟ وما علاقة اللغة بالمنطق في النسق الحرمي ؟ 

هل كانت الأحلاق عند ابن حزم ذات أصالة مبدعة ناتة عن التفكير الإسلامي » 

ام اا كانت ذات أصول يونانية أفلاطونية أو أرسطية ؟ وهذه التساؤلات تبلور أهمية 

الدراسة لتضيف الى أخحرياتما رصيداأ يكشف عن فضل الرجل الغيور على دينه ‏ في شين فسروع 
العلم والمعرفة. 

واللافت للنظر أن ابن حزم في عرض آرائه يعتمد الطريقة الحدلية في طرح الإشكال في 
كلمات منتقاة » وعبارات واضحة متآحية » إذ يعرض القضية أو الملساألة من وحهة نظر 
أصحابما» مستعرضا أدلتهم الي استندوا إليها » ثم ينقض أراءهم مبرهنا على صحة وسلامة 
النقيض » إما بأدلة معية » أو براهين عقلية » ترجحع في الأحير إلى مصادر التشريع إذا كان الأمر 
يتعلق بالعقيدة والاعتقاد " أي الدليل السمعي " » أو ترد إلى مقدمات ترحع من قريب أو بعيسد 
إلى أوائل العقل » وشاهدة الحس إذا كان الأمر يتعلق بالأمور الحسية . وهذا بدوره جعلي _ 
إلى جانب اعتمادي على المنهج التحليلي في العرض ‏ أن اطرح بإسلوب ابن حزم الجحدل 
لبعض المسائل ؛ بغرض الوقوف على آرائه منها لمناقشتها في ضوء آراء السابقين عليه › 
واللاحقين له » معتمداً على المصادر الأصلية من مولفاته في شأن ذلك . وقد ركزت هذه 
آرائه في المعرفة » الأمر الذي يتأكد معه السبق لإبن حزم على اللاحقين له في هذا امحال › 


وحاصة في تأكيده على فكرة الوظيفية في المنطقء أي مارسة التفكير المنطقي ثي الحياةء وكما 
جب أن ارس في شن الحالات . مع إبراز أسس الأحلاق» وأصناف الفضائل وأضدادها بريه . 

ولقد قسمت الرسالة إلى ثلاثة أبواب رئيسة على الحو التال : 

يدور الباب الأول من هذه الرسالة حول تحديد موقف ابن حزم من الفلسفة » ولقد قسمت 
هذا الباب إلى فصلين » عرضت ف الفصل الأول لحياة ابن حرم من حيث النشاأة والأصل 
والعصر » ثم تحدئت في الفصل الثا عن الاججاه الظاهري لدى ابن حزم في محال التفكسير 
الفلسفي. 

ويدور الباب الثاني حول موقف ابن حزم من المنطق » ولقد قسمت هذا البباب بدوره إلى 
فصلين تناولت في الفصل الأول منهما رؤية ابن حزم لمنطق أرسطو »› وتحدثت في الفصل الان 
عن رؤية ابن حزم في نشأة اللغة وعلاقتها با لمنطق . 

ويدور الباب الثالث حول موقف ابن حزم من الأحلاق » ولقد قسمت هذا الباب أيضا إلى 
فصلين » تناولت في الفصل الأول منهما أسس الفلسفة الأحلاقية لدى ابن حزم » وتحدئت في 
الفصل الثاني عن الفضائل الخلقية الأساسية . 

وف خحاتمة الدراسة عمدت إلى بلورة أهم الشائج الي جاءت بمثابة إثبات لفروض البحث والى 
تحققت في أثناء الدراسة لموقف ابن حزم من الفلسفة والمنطق والأحلاق . 

وبسعدن أن أتقدم بخالص الشكر والتقدير لأساتذق الأفاضل أعضاء نة المناقشة والحكسم 
على الرسالة الاستاذ الدكتور ماهر عبد القادر محمد أستاذ المنطق وفلسفة العلوم ورئيس قسمم 
الفلسفة بالكلية» والأستاذ الدكتور علي حنفي محمود وكيل كلية الآداب جامعة طنطاء كما 
يسعدي أن أتقدم بخالص شكري وعميق تقديري وعرفاني لأستاذنا الدكتور / على عبد المعطسى 
محمد الذي كان لتوجيهات سيادته ومعاونته بكل ما يتمتع به من فكر أصيل » وثقافة خحصبة 


1۵ 


واسعة تأئثير كبير قي إنجاز هذه الدراسة » وإبرازها على هذه الصورة الي أرجحو أن تحظى بالرضد 
والتقدير . 


الإسکندرية ٩۱۹۹م‏ 


1¥ 


الباب الأول 
موقف ابن حزم من الفلسفة 


الفصل الأول : ابن حزم : مولده وأصله » ونشأته وعصره . 
)۱١-١(‏ هید . 

(۲-۱) مولده وأصله . 

(۱ ۳ ) نشأته وعصره . 

٤ -۱(‏ ) شیوحه و اساتذته وثلامیذه ومۇلفاته . 


. حدة الطبع ثي ابن حزم وأسباما‎ ) ١ -١( 


الفصل الشاي : ظاهرية ابن حرم والتفكير الفلسفي . 
(۱-۲) هید . 

. دواعي ابن حزم لان یکون ظاهرياً‎ ) ۲  ۲( 
. المنهج الظاهري في علوم الدين والمعرفة‎ ) ۳  ۲( 


٠ ۲ (‏ ) المفاهيم الكبرى : الله » النفس الإنسانيةء العام » من منظور ابن حزم . 


۱۹ 


)۱-۱( 
(۲-۱) 
(۳-۱) 
)4-۱( 


)-۱( 


الفصل الأول 


ابن حزم : مولده وأصله » نشأته وعصره 


مولده وأصله. 
نشأته وعصره. 
شیو حه وأساتذته وتلامیذه ومۇلفاته. 


حدة الطبع في ابن حزم وأسباما. 


۲١ 


الفصل الأول 
ابن حزم : مولده وأصله › نشأته وعصره 


( ۱-۱ ) هید : 


ما لا شك فيه أن الفلسفة في جميع صورها تتخلى _ على عكس العلوم ‏ عن الإ ماع › 
تلك حقيقة في صميم طبيعتها » ولكن ما الذي يسعى الإنسان إلى تحصيله من وراها ؟ مهل 
اليقين العلمي الذي هو واحد لحميع العقول ؟ بطبيعة الحال لم يكن الأمر كذلك بل الأمر هنا 
فحص ناقد » ومحيص دقيق يساهم الإنسان في جحاحه بجميع كيانه » وهنا تبدو مهمة الفلسفة في 
التوجيه المستنير للحياة وفق ما يقتضيه العقل نتيجة اندماجه في الحياة ومعايشة مشاكلها » ويكون 
حوار العقل بعثابة مواحهة للواقع تتصف بالإيجابية > حيث لا يكتفي في هذه المواحهة محرد تأمل 
مشكلات الواقع والتفكير فيها لفهمها أو تفسيرها » وإنما يستغل هذا الفهم في تفنيذ الحلول 
المقترحة لمشكلات الواقع » وتوجه الإنسان إلى حياة أفضل › وهذه المهمة لا يمكن أن تترحم إلا 
من حلال ناس ذوي عقول تومن بقيمة الإنسان وقيمة الفكر إعانا حعلهم يرغبون في التعسبير 

عن أنفسهم تعبيراً يفهمه الناس» مفكرون من هذا الطراز هم دائماً قليلو العد» 
مغتربون عن معاصريهم في السر والعلن » إلا أمم أكثر اعتدادا عهمتهم . هكذا كان العام 
الأندلسي علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الذي تفاعل مع أحداث جحتمعه ووقائعه ما فيه من 


سے 


: انظر ترجة ابن حرم في  :‏ 

ابن بشكوال : كتاب الصلة ‏ القسم الثا ‏ ص ٤١١ - ٤٠١‏ . 

ابن سعيد : المفرب قي حلي المغرب ‏ ج : ١‏ نشر شوقي ضيف القاهرة ۱۹۸۰م ص ."٠٤‏ 

ابن حجر العسقلان _ لسان الميزان س إبحلد الرابع الطبعة الفانية ١۳۹٠١‏ ه/ ١۱۹۷م‏ منشورات مؤسسة الأعلمي 
بیروت ص ۱۸۹ . 


۲۲ 


متناقضات عقائدية» وفكرية » وسياسية واحتماعيه » واقتصادية » وأحلاقية فأئار ذلك الجتمع 
كوامن الفكر فيه حي حعل منه الفقيه » والفيلسوف › والمتكلم › والمورخ » والأديسب »› 
والشاعرء والكاتب في الحب والأحلاق . 


ابن حزم هو " علي بن امد بن سعيد بن حزم بن غالب بن صالڂح بن حلف بن معدان بسن 
سفيان بن يزيد الفارسي ‏ وكنيته - أبو محمد .. ولد بقرطبة سئة أربع ومانين وثلاث مائ" 
في ربض منية المغيرة بالحانب الشرقي بالقرب من مدينة الزاهرة مقر حكم المنصور » ولقد ذهب 


أغلب الذين ترجموا لابن حزم إلى التأكيد على أصله الفارسي » نسبة إلى حده حلف بن معدان 


ابن حلکان : (اہوالعباس مس الدين أحمد ) وفیات الأعیان وأئہاء ناء الزمان _ تشر د . إحسان عباس ج: ٣‏ 
بیروت ص ۲۲١‏ . 
اہن العماد : شذرات الذھب فی احبار من ذهب المجلد الثایی ‏ ج : ٤٤۳‏ ص ۲۹۹ . 
الحميدي: جذوة المقتبس في ذکر ولا الأندلس القاهرة 1٦۱۹م‏ ص. ۳۰۸ ۰ ۳١۹‏ . 
المقري : نفح الطيب من غصن الأندلىس » تحقيق د.إحسان عباس » إصدار » برروت ۹٩۸‏ جلد : ۲ ص ۷۸ 
صاعد الأندلسي: طبقاٹت الأمم القاهرة ص ۷١‏ . 
عبدالواحد المراكشي : المعجب في تلحيص أحبار المغرب _ نحقيق محمد سعيد العريان والعلمي الدار البیضاء ۱۹۷۸م 
ص ۷۲. 
الفتح ابن حاقان : كتاب مطمح الأنفس ومسرح التأنس في ملح أهل الأندلس نشر محمد علي شسوابكه يروت 
۲م ص. ص 14 .٦٩,‏ 
الإمام الذهمي : تذكرة الحفاظ الحلد الثالث مطيعة دار المعرف النظامية ‏ حيار آباد الدكسن . المد ص . ص 
EAT‏ 
ابن كثير : ( عماد الدين أي الفداء إماعيل ) البداية والنهاية في التاريخ ج ٠١:‏ مطبعة السعادة ‏ مص ص . ص 
۱ 
القفطي : أحبار العلماء بأحپار الحكماء ‏ " حرف العین " بیروت ص ٠١١‏ . 
ياقوت الحموي : معجم الأدباء س ج : ١١ ١ ١١‏ الطبعة اللالفة دار الفكر للطباعة واللشسر 
بیروت ٤۰ ١‏ اهت ۱۹۸۰ م ص . ص ۲۳۷,۲۳۹٣‏ 
١‏ : بن حجر العسقلاني : مرجع ساہق املد ٤:‏ ص ۱۹۸ . 


۳ 


بن يزيد » ويزید هذا رحل فارسي » ومول للأمیر يزيد بن بي سفيان بن حرب الذي ولاه بسو 
بكر إمرة اليش الأول الذي ذهب لفتح الشام » وإلى هذا النسب يكمن السر في ولاء ابن حزم 
٩ 8‏ 
للامويين . 

وهذا الأصل الفارسي لا يوافق عليه بعض الدارسين العرب لابن حزم"» كما ذهب إلى هذه 
الفكرة المستشرق الإسبان" سانتشت "في دراسته" ابن حزم قمة إسبانية "حيث يقول : لا 
أستطيع أن أوافق "أورتيجا إي رحاسيت " فيما وصف به ابن حزم من أنه عربي إسباني » وأحرؤ 
على أن أناديه ما هو نقيض لقوله : إسبان عربي"» ولا يقتصر" البرنس "عند هذا الد بان 
مفكرنا إسبانياً تعرب بالثقافة » بل أمه إسبانية على التأكيد“. ويستند إلى ما ذكره ابن حيان 
المؤرخ » وابن سعيد صاحب كتاب 1 الغرب "ف أن باه کان إسبانياً ى وهو بذلك يۇ کد 
أن الأصل الإسبان لابن حزم مسؤول عن غرس حصال في شخحصيته حعاته قمة إسبانية نتيجحة 


الدم الإسبان الذي يجري في عروقه » كما وجد في كتاب طوق الحمامة دليلاً يؤكد فكرته هذه 

١‏ : يقول القلقشندي في كتابه " نماية الإرب فى أنساب العرب " تحقيق إبراهيم الأبياري » نشر دار الكتب الإسلامية القامهرة 
٠‏ م :إن : بي آمية كان له عشرة أولاد أربعة يسمون الأعياص » وستة يسمون العنابس و كان من العنابس أبوسفيان 
ا جد الأعلى لابن حزم » وانظر أبناء أمية بن عبد شس القرشي كما سبق أن جاء في السلسلة الكاملة لاسمه ص ۳۸ء 
وانظر أيضا حسسين موئس " أطلس تاريخ الإسلام ‏ الرهراء لالإعلام العربي القاهرة ۱۹۸۷ " شجرة نسب عبدشس 
بن مناف " » ص ۸۷ » وحروج یزید بن أي سفیان بجیشه إلى دمشق ۲۲ رحب ۱۲ ه ص۱۲۱ . 

۲ : لا يوافق الدكتور سام يفوت على السب الفارسي لابن حرم ويجد لذلك المبررات منها أن أبن حزم يعبر أن" متبع »> 
المذامب الضالة في الإسلام هم الفرس فكيف يطعن في نسبه » ويؤيد ما ذأكره ابسن سعيد في كتابه المغرب في حلي 
لغرب أن نسبة ابن حزم للمرس ادعاء " وأن أصله الحقيقي ععحمي " وهو خامل الأبوة من عجم لَبلّه " والشيء تفسه 
يو كده " اين حيان " معاصره فقد عهده الناس حامل الأبوة » مولد الأرومة من عجم لله " حده الأدن حسديث عهد 
بالإسلام » انظر الذحيرة مرجع سابق القسم الأول » ح : ١ء ٠۷١‏ » ويعلق د . يفوت على . سكوت اين 

حزم عن نسبه رعا کان مصدره الحجل من مول آبوته . 

۳ : سانتشت البرنس ابن حزم قمه إسبانية _ ترجمة وتحرير الطاهر مكي ‏ دراسات عن ابن حرم وكتابه طرق إالحمامة ط : 
۲ ۱۹۹۳ ص ص .۰ ۱۲۰١۱۱۹‏ . 

4 : المرجع السابق : ص ٠١۲‏ . 

ه : المرجع السابق الموضع نفسه . 


٤ 


الإسباني الذي يجري في عروقه » كما وجد في كتاب طوق الحمامة دليلاً يؤكد فكرته هذه 
حيث مذهب ابن حزم العذري في " طوق الحمامة " غير مألوف ولا متعود في الثقافة العربية 
الإسلامية ال يطبعها ا لحب الحسي' أما عن تأثير اللقافة الإسلامية العربية في شخصية ابن حزم 
فيقول " سانتشت البرنس " : صحيح أنه مسلم ومتعرب حن الأعماق » لكن روحه واصلست 
إسبانيتها دون أن تنحرف" وقد ذهب إلى ذلك أيضا المستشرق المولاندي " دوزي "" معتمدا 
على ما ذکره بو مروان بن حيان » وابن سعيد في " المغرب " إضافة إلى ما وحده_ من ملامسح 
عاطفية في شعر ابن حزم في كتابه " طوق الحمامة " وانتهى إلى تأكيد التأثيرات الوراثية الإسبانية 
السيحية في شخحصية ابن حرم . واللافت للنظر أن " البرنس " لم يكتف بإسبانية شخصية ابن 
حزم » بل يذهب إلى بحريد أعلام الفكر الأندلسي من عروبت هم وأصالتهم وعبقريت هم 
وأرجعهم إلى أصول إسبانية إذ يقول : وأكرر ما قلت وكتبت في مرات كثيرة » نمه عدد كبير 
من شخحصيات الإسلام العظيمة لي إسبانيا لا بمكن أن يستفن » لأنها مسلمة » من إرثها الفكري 
الإسبان“ً. أمثال المؤرخ الأندلسي " ابن القوطية " المتوق ۳٠۷‏ ه - » والمؤرخ الشهير " ابن 
حيان القرطي التو >1٩‏ ه والذي كان معاصراً لابن حزم . 

إذ يعتبر " أبناء الشعوب المفتوحة هم الذين صنعوا تاريخ الإسلام » بينما واصلت أغلبية 
العرب حياتا في جحزيرنم شبه الصحراوية دون أن يتلقرا ا لحضارة الي صنعها اللنحدرون مسن 


٠۹۸٩ د . سام يفوت : ابن حزم والفكر الفلسفي با مغرب والأتدلس _ لل ركز الفقافي العربي » الدار البيضاء لغرب‎ : ١ 
.۳۸ ط:۱ ص‎ 

۲ : سانتشت البرنس : " ابن حزم قمه إسبانية " مرجع سایق ص ۲ 

۳ : انظر مقدمة كتاب نقط العروس في واريخ اللنلفاء - د . شوقي ضيف جلة كلية الأداب جامعة القاهرة ۱۹۱ م جلد ۹ 
ج : ۱ )ص ص .ا٤ ٤٤‏ . 

. ٠٤١ ساندشث البرنس : " ابن حزم قمة إسبانية " مرجع سابق ص‎ : ٤ 

. ۳۸. ۳۷ انظر سام يفوت : " ابن حزم والفكر الفلسفي بالمغرب والأندلس " مرجع سابق ص . ص‎ : ٥ 


Yo 


أصلاب الذين انمزموا مام الإسلام " وأمام هذه العصبية الفكرية لا يفوتنا التنويه إلى أن 
المحرك الأساسي هما في نفسية هؤلاء المستشرقين هو مشاعر الحقد والبغضاء الي توحه أقلامهم عن 
وعي أو غير وعي » حيث بحد ذلك بوضوح في الجرء الأحير من دراسة البرنس إذ يقول : 
"طوال عصور التبلور الحاسمة أحس بالغم دائماً » لأن أدرك الأذى الذي لحق بوني عندما 
فتحه الإسلام وحَكَمَهُ "" بل ويذهب إلى ما هو أبعد من ذلك قاثلاً : " بان العرب م 
يفتحوا بدأ أسبانيا ""» ولتحديد رؤية واضحة في مواحهة هذين الانجاهين " : ( الذين يؤكدون 
الأصل الإسبان لابن حزم من الباحثين العرب أو المستشرقين » أو الذين ينسبونه إلى أصل 
فارسي ) وتكوين فكرة تفصيل في هذه الإشكالية نستعرض بعض من أقوال ابسن 


حزم لنسترشد ها » ففي قصيدة طويلة له يقول :“ 
ما بي ساسان ودارا" وبعدهمم .. قريش العلي وأعياصها والعنابس . 


فما أحرت حرب مراتب سژؤژودي .. ولا قعدت پې عن ذری ابحد فارس 


. ٠۲١ سانتشت البرنس : " ابن حزم قمة إسلامية " مرجع سایق ص‎ : ١ 

۲ : المرجع السابق ص ٠١١‏ . 

۳ : محمد مغثاح : التصوف والجتمع في المغرب في القرن الثامن اهمحري _ أطروحه _ كلية الآداب الرباط ص ١۸‏ ۲عن كتلب 
" ابن حرم والفكر الفلسفي با مغرب الأندلسي ‏ سالم يفوت مرجع سابق ص ۳۹ . 

٤‏ : انظر ديوان ابن حرم » نشر د . إحسان عباس ضمن كناب : تاريخ الأدب الأندلسي عصر سيادة قرطبة » دار الغقافة الطبعة 
الأول بیروت ۰٦۱۹م‏ ص ۲۳۱ . 

ه : هم ملوك الفرس » والدولة الساسانية ترجحع إلى ملوك ساسان وآحرهم ساسان الثالث الذي لم يقتل في مع ركة مماوند 
۹ ه والمعروفة " بفتح الفتوح " » وقتل بعدها واننهت بذلك أسرة آل ساسان انظر حسين مؤنس أطلس تاريخ 
الاسلام ص ٠١۹‏ . 'ومنذ ٤۹٠‏ ق.م » بدأ دارا الكبير ملك الفسرس بمهاجمة البلاد اليونانية وممات دارا (۸7٤قءم‏ ) 
وحلفه أبه أحشويرش الذي تابع نحطط أبيه في مهاجة اليونان » انظر تاريخ الفكر الفلسفي إلى أيام ابن حلدون _ 
عمر فروخ ط : ١‏ دار العلم للملایین بیروت ۱۹۷۲م ص ۸٩‏ . 

. ۸۳ الأعياص والعنابس  انظر القلقشندي " نفماية الأدب قي أنساب العرب " مرجع سابق ص‎ : ٦ 


۲٦ 


فهو هنا يفتخحر بذكر نسبته إلى الفرس وبأصله العربي القرشي » فعن العنابس اندر أبو 
سفيان الحد الأعلى لابن حزم . وفي تحديد مدلول لفظة " أندلسي " وعلى من تطلق يقول ابن 
حزم: " إن جميع المؤرحين من أئمتدا السالفين والباقين » دون محاشاة أحد» بل قد تيقناً إجماعسهم 
على ذلك متفقون على أن ينسبوا الرحل إلى مكان هجرته الي استقر بها » ولم يرحل عنها رحيل 
ترك لسكانا إلى أن مات » فإن ذكروا الكوفيين من الصحابة رضي الله تعالى عنهم دروا 
بعلي وابن مسعود وحذيفه رضى الله تعالى عنهم . وإنغا سكن علي الكوفة مسة أعوام وأشهرا ‏ 
وقد بقي ۸ء عاماً وأشهراً مكة والمدينة شرفهما الله تعالى .. وإن ذكروا البصريين بدأوا بعمران 
بن حصين» وأنس بن مالك » وهشام بن عامر وأبي بكرة » وهؤلاء : مواليدهم وعامة زمن 
أكثرهم وأكثر مقامهم بالحجاز وتمامة والطائف » وجمهرة أعمارهم حلت هنالك ... وكذلك 
في المصريين : عمرو بن العاص وخارجة بن حذافة العدوي .. فمن هاجر إلينا من سائر البلاد » 
فنحن أحق به » وهو منا بحكم جميع أولي الأمر منا » الذين إجماعهم فرض اتباعه »› وخلافه 
حرم افتراقةٌ » ومن هاجر منا إلى غيرنا فلا حظ لنا فيه والمكان الذي اختاره أسعد به " 
وهو هنا يؤكد أن الأندلسي هو المقيم الذي يموت في الأندلس » أي كل شخص هاحر إلى 
الأندلس وأقام ما ومات هنالك » أما الأندلسي الذي غادر بلده ولم يعد إليه وتوف في بلاد غريية 
فإنه لا يعد أندلسيا . 

وهنا نلمس حلا واضحاً عند ابن حزم طمذه الإشكالية ألا وهو أن شخصية ابن حزم 
الحكاعة الحيط » المتعمق في دينه » والمعتز بثقافته الإسلامية والجادل الجريء » والخصم اللدود 
للمؤولين من اليهود والنصارى قي عصره في كتابه " الفصل " والمعبر عن نفسه كفقيه في كتابيه ' 
الإحكام » واحلي " والمنطقي التعمق ف اللغة في كتابه " التقريب " ليؤكد أنه مسلم قرشي 
بالولادة » عربي " على حال لسانه "» فارسي با لجنس أندلسي المولد والممات . ويوكد الدكتسور 


>» ۲ ابن حزم " رسالة في فضل الأندلس وذكر رجالما " ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د. احسان عباس طبعة:‎ : ١ 
.١۷١ س‎ 1۷١ . الموسسة العربية للدراسات والدشر › بیروت ۱۹۸۷ م ج : ۲ ص .ص‎ 


¥ 


طه حسين عروبة ابن حرم بقوله : ذکرت آنفا آن ابن حزم عربي مسلم وقد يقال : "ابن حزم 
| يكن عربياً صليبة » وانما أردت هذه العروبة الي تتصل بالثقافة والسياسة والدين والنشأةء 
وهذه الخصال الي هي هم ألف مرة ومرة من اللحنسية والعنصرية › وأما إسبانيته أو بالأحرى 
أندلسيته » فهي ظاهرة جلية في طبيعة الحياة الي عاش هها وف آثاره..."'. 


فالنطاب الفكري الحزمي » العقلان النقدي » لا بعكن أن نفسره بالحنسية والعنصرية وهذا ما 
انتقده " أسين بلاثيوس " نافياً أن يكون لأصل ابن حزم الإسبان أية أهمية في حياته الفكرية '. 


(۱ س ۳ ) نشأته وعصره : 
أولاً : نشأته 


لقد نشا ابن حزم نشأة مرفهة في كنف أبيه الوزير حيث كان أٻوه أو عمر أحمد بن سعيد 
أحد العظماء من وزراء المنصور محمد بن عبدالله ابن ابي عامر ووزر لابنه المظفر بعده "" وكان 
أبوه متمتعاً بصفات أهاته هذا المنصب . " إذ كان فطناً ودوداً » مثقفاً أديياً > مستقيماً عاقلا 
وماهراً ف شؤون الال » بارعاً في مواجهة المواقف السياسية المتناقضة › ذا طموح يقظ » قادرا 
على كبح جماحه عند الضرورة "“ ويقول ابن الآبار في كتابه " إعتاب الكتاب " نقلاً عن ابن 
حيان :إن المنصور " استوزره قبل سائر أصحابه » في سنة إحدى وفمانين وثلالمائة في حلافة 


هشام المؤيد بالأندلس واستخلفه أوقات مغيبه عن المملكة > وصیر قي يده عاق ° وقد روى 


. ٠١١ طه حسين : ألوان » دار المعارف » القاهرة »> ص‎ : ١ 

8N PALACIOS - ABENHAZEM DE CORDOBA.P.5 5-3. : ۲‏ و كذلك مقدمة د . شوقي ضیف کتاب ابن حزم نقط 
العروس في تواريخ الخلفاء »> جامعة القاهرة ٠۹١۱‏ ص .ص ١٤ر٤٤‏ . 

٣‏ : القفطي : رالوزير مال الدين أي الحسن علي بن القاضي الأشرف يوسف القفطي) أخبارالعلماء بأخبار الحكماء » مطبعة 
السعادة القاهرة ص ٠١٩۹‏ ؛» وانظر معجم الأدباء» مرجع سابق ص ۲١۳‏ . 

. ٠٤ الطاهر أحمد مكي : دراسات عن اين حرم وكتابه طوق الحمامة مرجع سابق ص‎ : ٤ 

. ٠١ المرجع السابق ص‎ : ٠ 


YA 


الحميدي في " الحذوة " حادثة لوالد ابن حزم مع المنصور ابن أي عامر في بعض جالسه العامة »› 
كما حدثه ها ابن حزم نفسه وهي في مدلوها تكشف عن مدى إخحلاصه للمنصور»ء وسعة 
صدره» وحسن درایته بإسلوب التعامل مع الحکام » کما تدل على مبلغ ما کان يتمتع به من تقة 
لدى المنصور » وتقول الرواية : " عن الوزير أبي ‏ رمه الله " أنه كان بين يدي المنصور أي 
عامر ف بعض جالسه للعامة فرفعت إليه رقعة استعطاف لأم رجحل مسجون .. فلما قرأها 
اشتد غضبه .. وأحذ القلم يوقع » وأراد أن يَكَُب» صلب » فکیب:" يطلق " ورمى الكتاب 
إلى الوزير وأحذ الوزير القلم وتناول رقعة وجعل يكتب بمقتضسى التوقيسع إلى صاحب 
الشرطة فقال له ابن أي عامر: ما هذا الذي تكب ؟ قال : بإطلاق فلان » فحرد وقال : مسن 
ابر هذا ؟ فناوله التوقيع فلما رآه قال : و هت » واله صلب »م خحط على ما كسب واراد آن 
يكتب" يُصلب " فكتب :" يطلق " » فأحذ الوزير الرقعة » فلما رأى التوقيع »> قمادى على 
ما بدا به من الأمر بإطلاقه » ونظر إليه المنصور .. فقال ما تكتب ؟ قال : بإطلاق الرحل › 
فغضب غضباً أشد من الأول »... فتاوله الرقحة فرأى نحطه » فيخط على ما كتب وأراد أن 
يكنب : "صلب " فكب : " طاق " فأخحذ والدك الکتاب فنظر ما وَس به » م ادى فيا 
کان بدا به فقال له : ماذا تكتب ؟ فقال : بإطلاق الرحل وهذا الخط ثالقاً بالك » فلما رآه 
عجب وقال : نعم » يلق على رُغمي » فمن أراد الله إطلاقه لا أقدر أنا على منعه ""» وكان 
أيضا من أهل العلم والأدب والبلاغة » روى الحميدي " " معت أبا العباس أحمد ابن رشيق 
يقول : كان الوزير أبو عمر بن حزم يقول : أن لأعجب ممن يلحق في خاطبة » أو يجيء بلفظة 
قلقة في مكاتبة » لأنه ينبغي له إذا شك في شيء أن يت ركة ويطلب غيره فالكلام أوسع من 
هذا"". وکان بلیغاً ی شعره » سدیداً فی ریه » حکیماً فی قوله » ومن وصایاه لابنه أي محمد 
ما قاله شعراً : 


١‏ : الحميدي : حذوة المقتبس في ذكر الأندلس » الدار المصرية للتاليف والتر حم ۱۹۰۹٩‏ م ص ۱١۲۷‏ ؟ 
۲ : المرجع السابق : ص ٠١١‏ . 


۲۹ 


N. 
إذا شعت أن تيا غنيا فلا تكن على حالة إلا رضيت بدوما‎ 


وتونی في ۲۸ من ذي القعدة رحمه الله >٠۲‏ هه" وعليه فإن ابن حرم قد نشا في رة 
ثرية من طبقة الخاصة » تعيش في ترف ورفاهية » وي مستوى حياة أعلى طبقات ابجحتمع 
القرطيء فلا شك أن هذا ا لجو الثقافي والمادي كان له أثر كبير في تدشئته » وصقل مواهبه اليّ 
تفجرت بعد ذلك بغزارة لتشمر المؤلفات الكثيرة في العديد من فروع العلم كما ولي وزارة 
بعض الخلفاء من بي أمية بالأندلس ثم ترك واشتغل في صباه بالأدب والمنطق والعربية ""» وكان 
لابن حزم ولد نبيه. يقال له أبو رافع » وامه الفضل بن أي محمد بن علي » وكان في حدمة 
امعتمد بن عباد صاحب إشبيلية وغيرها من بلاد الأندلس بفضل ما تمتع به هو الأخحر من سرعة 
البديهة » وكثرة الحفظ » وحدة الذكاء » ودرايته بشؤون الحكم وأحبار الأمم » واللمللك › 
وبقي مصاحباً لابن عباد إلى أن قتل معه ني موقعه الزلاقة في ٤۷۹‏ وقد جاء في وفيات 
الأعيان " إن المعتمد بن عباد قد غضب على عمه أبي طالب ابن عبد الجبار بن محمد بن 
إماعیل بن عباد وهم بقتله لأمر رابه منه فاستحضر وزراءه وقال مم : من يعرف منکم مسن 
اللخلفاء أو ملوك الطوائف من قتل عمه عندما هم بالقيام عليه ؟ فتقدم أبو رافع المذكور فقال: 


ما نعرف » أيدك الله إلا من عفا عن عمه بعد قيامه عليه » وهو إبراهيم بن اللهدي عم 
الأمون من بي العباس » فقبله المعتمد بين عينيه وشكره ثم أحضر عمه وبسطه » وأحسن إليه ٣‏ 


1 : مرجع السابق : الموضع نفسه » وانظر ابن حلكان : وفيات الأعيان .الد الثالث ص ۳۲۸ والمقري نفح الطيب الجحلد : ۲ 
ص ۸۳. 1 

۲ : ابن حزم : " رسالة طوق الحمامة " ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق إحسان عباس ال حزء الأول - المؤسسة العربية 
للدراسات » والدشر ‏ الطبعة :۲ بیروت ۱۹۸۷ م ص .٠٠١١‏ 

۳ : ابن حجر العسقلان ( شهاب الدين آي الفضل أحمد بن علي ) لان الميزان » الجلد: 4 طبعة: ۲ مدشورات مؤسسة 
الأعلی بیروت ۱۹۷۱ م ص ٠۹۸‏ . 

. ۲۹ وفیات الأعیان  جلد الثالٹ ص‎ : ٤ 


أما ابن حزم فقد أمضى فترة الصبا وهو لا يعرف الحاجحة أو الحرمان " تحت رعاية الخدم › 
وبين مناغاة النساء من القيان والحواري والإماء على أيديهن نشأً» ومعهن تربى» ولم يعرف 
غيرهن من الرحال حي حد الشباب'ء " ففي طفولته م يرسله أبوه ليتعلم في حلقات الجلمع» أو 
عهد به إل مدرس بل فضل أن يعلمه في القصرء وفي ذلك يقول صاحب كتاب أئمة الفقه: " 
ولأن أباه كان حبرا ما آلت إليه الحياة من فساد وتفسخ» لم يشا أن يعهد هذا الطفل إل معلمسين 
من الرجال .. بل احتار له معلمات من النساء من قريباته ومن الحواري..وكانت من نساء قرطبة 
فقيهات وراويات شعر ومقرئات وحدثات وطبيبات وعالمات بالفلك والفلسغة". " وهذا 
الاحتكاك البكر بالنساء جعله " يتعلم منهن أشياء أحرى ليست أقل نفعاً » ولكنها مذي ة في 
سن الطفولة لقد أظهرته » في سن مبكر على أسرار الحياة الجدسية ومناوراث القصور » وحيل 
النساء » فدشاً صبياً سريع التأثر > كثير المرض » ملحوظ العصبية › موقد الذكاء » مطبوعا 
على الغيرة» سيئ الظن بالمرأة وقد خبرها عن قرب » وأشرف من أسرارها على غر القليل ". 
ویو كد ابن حزم ذلك بقوله : " لقد شاهدت الدساء » وعلمت من أسرارهن مالا يكاد يعلمه 
غيري » لان ربيت في حجورهن » ونشات بين آيديهن › و لم أعرف غررهن » ولا جالسست 
الرحال إلا وأنا في حد الشباب » وحين تفيل وحهي » وهن علمني القرآن ورويني كثيراً من 
الأشعار » ودربنيٰ في الخط » ولم يكن وكدي وإعمال ذهي من أول فهمي وأنا في سن الطفرلة 
حداً إلا تعرف أسبايمن والبحث عن أخبارهن » وتحصيل ذلك ". 

ورغم ما في ذلك الوسط الذي نشا فيه وتلك البيئة المترفة وال كان فيها حاط بالحسان مسن 
كل جانب» فقد كان مثالا للعفة والطهر» بفضل حرص والده في الإشراف على تربيته» فكان 
١‏ : د. الطاهر أحمد مكي : دراسات عن ابن حزم وطوق الحمامة مرجع سابق ص .٠١‏ 

۲ : عبدالر من الشرقاوي : أئمة الفقة ‏ " الإمام بن حزم آديب الفقهاء "ص ٠٠١‏ . 
۳ : د. الطاهر أحمد مكي : دراسات عن ابن حزم وكتابه طوق الحمامة مرجع سابق ص ص .٠1, ٦١‏ 


٤‏ : د. إحسان عباس: رسائل ابن حزم الأندلسي "رسالة طوق الحمامة" ابحزء الأول» الطبعة الثانيةء المؤسسة العربية 
للدراسات واللشر وروت AY‏ م ص 1٦‏ 


۳1 


لا يغفل عن مراقبته وملاحظة میوله ورغباته ویقول ابن حزم محدثا عن نفسه في صدق وجرأ : 
" ومع هذا يعلم الله وكفى به عليماً - أن بريء الساحة » سليم الأدم » صحيح البشسرة » 
نقي الححْرَة وإني أقسم بالله أجل الأقسام » أن ما حللت مثزري على فرج حرام قط » ولا 
يحاسبنٰ رب بكبيرة الزنا مذ عقلت إلى يومي هذا » والله امحمود على ذلك ... وكان السبب 
فيما ذكرته أن كنت وقت تأجج نار الصبا » ولَمَكن غرارة الفتوه مقصوراً » حظرأ علي بين 
رقباء ورقائب "'. وقد استفاد ابن حزم من هذا الأسلوب قي تربيتة » وعبر عنه أحسن تعبسير 
عن خبرة وتحربة إذ يقول : " كثرة وقوع العين على الشحص تسهل أمره وتمونه ". 

يستفاد من ذلك أن والده شمله بالرعاية الكاملة منذ حداثة سنه » وبقي ابن حزم متسأثرا 
بشخحصية والده الوزير طيلة حياته » فقد كان أحد مصادره الشفوية في التاريخ »› لأنه كان يقسعص 
عليه بعض الأحداث الي شهدها في وزارته للمنصور". تلك النشأة في كنف أبيه الوزير مكنته 
من حضور مالس العلم » والسماع من العلماء مُذ عقل نفسه » وقبل أن يبلغ السادسة عشرة 
من العمرء ولم يتوقف به الأمر عند احالس الرمية » وإنما بجاوزها إلى الحرم نفسه » فهو بحدئنا 
في طوق الحمامة أنه كتب أبياتا » وكان سبب هذه الأبيات أن " ضن " العامريسة _ إحدى 
كرائم المظفر عبدا ملك بن أبي عامر - كلفتي صنعتها فأجبتها » وكنت أوجلها » وها فيها 


fn 


صنعة في طريقة النشيد والبسيط رائقة جحدا . 


.۲۷۲ د. إحسان عباس: رسائل ابن حزم الأندلسي "رسالة طوق الحمامة" الجرء الأولء مرجع سابق ص‎ : ١ 
.٠٠١ د. إحسان عباس: رسائل ابن حزم الأندلسي "رسالة ي مداواة النفوس" الحزء الأول مرجع سابق‎ : ۲ 
.۲٤۹ » ۲٤۸ انظر إحسان عباس: تاریخ الأدب الأندلسي ص‎ : ۳ 

.٠٠٠١ د. إحسان عباس: رسائل ابن حزم "رسالة طوق الحمامة" الحزء الأول الطبعة الثانية» ص‎ : ٤ 


۳۲ 


کما ان والده قد عهد به إل الشيخ أبي | سين بن علي الفاسي ويقول عنه اہن حزم : کال 
عاقلا عاملاً عالاً » من تقدم قي الصلاح والنسك الصحيح وفي الزهد في الدنيا والاجتهاد للآخرة 
» وأحسبه کان حصُورا لأنه م تكن له امرأة قط » وما رأيت مثله جملة علماً وعملاً "'. 


ويذكر الحميدي أن ابن حزم " مع ماعا جما » وأول سماعه من أي عمر أحمد بن محمد بن 
الحسور قبل الأربعمائة "". ومع هذه الثوابت ذكر ياقوت في معجمه " أنه قرأ مط أي بكر 
عمد بن طرحان بن يلتكن بن محكم » قال الشيخ الإمام أبو محمد عبدالله بن محمد العربي 
الأندلسي : إن أبا محمد بن حزم ولد بقرطبة . وأقام في الوزارة من وقت بلوغه إل انتهاء 
سنه ست وعشرين سنة وقال : إفي بلغت هذه السن وأنا لا أدري كيف احبر " صلاة مسن 

i 

رة الرؤاية كما يتضح من سياقها تفتقر إلى الانسجام في عرض الخبرء فالثابت تاريخياً أن 
ابن حزم لم يشتغل بالوزارة في الفترة الي حددها بل بعدها » إذ جد ابن حزم بعد وفاة والده 
۲ه و كان عندئذ في الثامنة عشرة من عمره وبعد ما لاقاه من معاملة سيئة مهن سجن 
ونفي » من قبل حاكم المرية فاضطر للتوجه إلى بلنسية وهناك التقى بالمرتضى الأموي وحارب في 
جيشه بغرناطة ثم وقع بأيدي أعدائه ٠٠۳‏ ه ولم يعد إلى قرطب إلا في ٠۹‏ ٤ه“‏ وبعدها 
وزر لعبد الرحمن " المستظهر " » ابن هشام بن عبدالحبار بن عبدالر من الناصر لديسن الله" وم 
تدم طويلاً » حيث وقع الاحتيار على ابن هشام " المستظهر " فی ۱١‏ من رمضان ١٤‏ ٤ه‏ › 


١‏ : د. الطاهر أحمد مكي: ابن حزم الأندلسي "طوق الحمامة في الإلفة والآلاإف". طبعة: ه دار اللارف الققاهرة ۱۹۹۳ م 
ص ۱۹. 

۲ : الحميدي: جذوة المقتبس ص ۰۸١۳ء‏ وانظر ابن حجر: لسان المیزان ص ١۹۸‏ وانظر أيضاً ابن العماد: شذرات الذهب ص 
۹-. 

۳ : ياقوت : معجم الأدباء جلد : ۰۱۲۰۱۱ ط : ۳ دار الفکر للطباعه والدشر ۱۹۸۰م ص.ص ۲٠١١٤١‏ . 

. ۲۹ صلاح الدين بسيون : " الأحلاق والسياسة عند ابن حرم " مكتبة نمضة الشرق  جامعة القاهرة ص‎ : ٤ 

. ۲۳۷ ياقوت : معجم الأدباء  الجلد : ۱۱ » ۱۲ مرجع سابق ص‎ : ٥ 


۳ 


وأعدم في ۳ من ذي القعدة ٤١ ٤‏ ه'ء وكان ابن حزم في الثلاثين من العمر آنذاك وليس سسا 
وعشرين » وقد شك ٠‏ غرسيه غومث " في الخبر » ورآه لونا من المداعبة» لأن ابن حزم يجب أن 
يكون قد درس الفقه وعلم الكلام مبكراً » ويعلق الدكتور الطاهر مكي على ذلك بأنه لا برى 
تناقضاً فى الأمر » لأن الدراسة النظرية في رأيه لا تعيي عدم النطا » والعبادات العمليية ‏ 
صلاة ابمنازة ليست ما يصلى كل يوم أو حي كل شهر _ تلعب فيها الممارسة دوراً أكبر من 
القراءة والدرس". 

والباحث لا يشاركه هذا الرأي » فعلاوة على إلام ابن حزم فى هذه السن بعلوم القرآن وعلم 
الكلام » فالمرجح أنه قد حضر الكثير من الحنازات من بينها ثلاثة مؤكدات» جنازة المؤيد 
هشام بن الحكم المستنصر » وجحنازة أحيه أبي بكر في شهر ذي القعدة سنةا ٠‏ ٤ه‏ » وحنازة 
والده ف ۲۸ من شهر ذي القعدة سنة ٤٠۲‏ ه". 

كما أا تنعارض والتحدیدات ال اوردھا ابن حزم في کتاب " الطوق " ال تقدم لنا بدققة 
التواريخ المضبوطة لتحصيله » لذا لا مناص من الاعتقادء ألما رواية محرفة » أريد ها الغمز ولط 
من قدره بإظهار جهله » وهو في سن متقدمة » بأبسط العبادات وأحكمها » غير ها مع ذلك › 
قد تكون صحيحة شريطة أن نعتبرها » لا تدل على جهل بل عن موقف مبدئي حصو صا ون 
ابن حزم ينتقد ني " الحلی" (ح : ۲ » ص۲۸۴) من يمنعون من الركعتين قبل الغرب "“. 

أما عن قرطبة مسقط رأس ابن حزم أكبر مدن الأندلس مساحة » وتسابقوا في وصف طبيعتها 
وما يزها عن غيرها من باقي مدن الأنداس» ففي وصفها يقول ابن حوقل الموصلي : " وأعظم 


١‏ : ابن حزم : رسالة في فضل الأندلس وذكر رجالها _ اللحق الأول ي ذكر أوقات الأمراء وأيامهم ضمن رسائل أبن حرم 
الأندلسي ‏ إحسان عباس _ الحرء الثاني ص ۲١٠‏ . 

۲ : انظر الطاهر مكي : دراسات عن ابن حزم وكتابه طوق الحمامة الطبعة الرابعة ٠۹۹۳‏ م دار المعارف القاهرة ص . 1۷ . 

۳ : افظر الطاهر مكي : امرجع السابق ص ۷١‏ . 

4 : سام يفوت : " ابن حزم والفكر الفلسفي با مغرب والأندلس " مرجع سابق ص ۷> 


۳٤ 


مدينة بالأندلس قرطبة» وليس هما في سائر المغرب شبيه في كثرة الأهل وسعة الرقعة» ويقال إا 
کأحد جاڼي بغداد › وإن ن م تكن كذلك فهي قريبة منها » وهى حصينة بسور من حجارة » 
وها بابان مشرعان في نفس السور إلى طريق الوادي من الرصافة » وأهم ما اشتهرت به 
قرطبة جامعها المشهور الذي بناه عبدالر من الداحل ٠۷١‏ ه ٠"‏ وتتابع الأمراء والخلفاء في 
العناية به وتوسعته » وكان الناصر والمستنصر وابن أي عامر ممن أسههموا في هذا الأمر "ء 
وكذلك القنطرة المعروفة بالجسر الذي يروى أنه بي بأمر من عمر بن عبدالعزيز رضي الله 
عنه. ويقول دوزي نقلاً عن لابورد 0ط[ في كتابه " وصف إسبانية " إن طول مسجد 
قرطبة فى حالته الحاضرة هو ٠۲١‏ قدماً وعرضه ٤٤١‏ قدماً » وكان في أيام المرب ١٤١١١‏ 
سارية أما الآن فهي ٠‏ سارية لاغير » كما قال البارون شاك مدطء؟ قلت : أحبرني 
الهندس هرناندز الذي كان دليلي في قرطبة » وهو من الموكلين بالحامع الأعظم أن طول المسحد 
هو ٠۷١‏ متراً » وأن عرضه ٠٠١‏ مترا وأحذ القلم » وحسب ذلك بالتربيع فوحد أن اللسقف 
والصحن يتسعان لثمانين ألف مصل ... وأما القنطرة الي بقرطبة فهي بديعة الصنعة » عجيبة 
امرأى › فاقت قناطر الدنيا حستا وکانت الأندلس تضم عدة مدن » نذكر منهامدينة 
الزهراء امدينة الحليفية الي بدأ الناصر ببنائها في ١٠۳۲ه»‏ على بعد خمسة أميال إلى الشمال 
الغربي من قرطبة » ومدينة الزاهرة الي أنشأها محمد بن أي عامر ( الحاجب المنصور ) شرقي 
قرطبة فی ۳۹۸ هب » ومدينة سام بنيت قي ٠٠١‏ هأيام اغليفة عبدالرمن الثالث الناصر لدين 
١‏ : شكيب أرسلان : العلل السندسية في الأحبار والآثار الأندلسية دار الفكر العربي الناشر دار الكتاب الإسلامي القاهرة بدون 
تاریخ ج : ۱ » ص ٤٩ » ٤۸‏ . 
۲ : ابن عذاري المراكشي : " البيان المغرب في أحبار المغرب " ج : ۲ یروت ۱۹۰۰ م ص ۲۲۹. 
۳ : ابن عذاري المراكشي : ج : ۲ الرجحع السابق ص . ص ۲۸۷,۲۳۹,۲۳۳,۲۳۰ › وائظر أيضا اعمال الأعلام جح :۲ 
ص . ص ٠‏ ۳ » وانظر نفح الطيب ج : ۱ ص .ص . .0٥٦,٥4٥,۳ ٤۷‏ 
4 : فح الطيب : احلد الأرل ص ٠٠١١‏ ذكر المقري نص أمر البناء عن ابن حيان فقال : "...وقام فيها بأمره على النهر 
الأعظم بدار ملكتها قرطبة › الحسر الأكبر الذي لم يعرف في الدنيا مثله التهى . 
ه : شكيب أرسلان : الحلل السندسية في الأحبار والآثار الأندلسية _ الجرء الأول _ دار الفكر العربي » الناشر دار الكتاب 
الإسلامي القاهرة بدون تاريخ ص ٠١١‏ . 


Yo 


سام بنيت في ٠‏ ه أيام الخليفة عبدالرمن الثالث الناصر لدين الله » ومدينة المرية بناها 


امخليفة الناصر ٠٤٤‏ ه'ء وفيها يقول بعض علماء الاندلس ": 


بأربع فاقت الأمصار قرطبة منهن قنطرة الوادي وجامعها 
هاتان نتان والرهراء ثالثة والعلم أعظم شيء وهو رابعها 


وهذا وصف يدل على مدى الازدهار العمراني والحضاري والتقدم العلمي الذي وصلت إلبه 
قرطبة ما جعلها حط أنظار العلماء واللؤرحين والفقهاء » حيث كانت منتجعا » وسبيلها 
الكرع الواسع لطلاب العلم والمعرفة من كل مكان »> قصدها عدد من علماء الشرق 
الإسلامي كاي علي القالي (إماعيل بن القاسم البغدادي) صاحب كتاب الأمالي» فمعسال 
الحضارة فيها واضحة عن البلدان الأوروبية الجاورة والبعيدة » الأمر الذي دفع أذفونش ( الفنسو 
اثالث ) ملك أشتوريش وحليقية ( ليون ) إلى أن يعهد بتربية ابنه إلى مربين قرطبيسين"» ولعسل 
موقعها الحغرافي واعتدال مناحها » وحصوبة أرضها » ووفرة مياهها ما حعل الأمويين يتخذوفها 
عاصمة لملكهم» وقد وصفها السلطان يوسف بن السلطان عبدالمؤمن بن علي بقوله: ' إن ملوك 
بي أمية حين اتخذوها حضرة ملكتهم لعلى بصيرة » الديار المنفسحة الكبيرة » والشوار ع المتسعةء 
والمبان الضحمة المشيدة » والنهر الجاري » والمواء المعتدل › والخارج الناصر » الحرث العظيم › 


f 


والشعراء الكافية › والمتوسط بين شرقي الأندلس وغربيها ‏ . 
وفي نميز موقع قرطبة ا لىغرافي وصفات أهلها يقول ابن حزم : " وأما قي قسم الأقفاليم فإن 
قرطبةء مسقط رؤوسنا ومعقل تمائمناء مع سر من رأى في أقليم واحد فلنا من الفهم والذكاء ما 


۱ : انظر : د . عبدالرحمن علي الحجى _ التاريخ الأندلسي من الفتح الإسلامي حي سقوط غرناط ة الطيعة الأولى ‏ دار 
الاعتصام › القاهرة ۱۹۸۳ م ص ص ٠٠٤,۳۰۳‏ . 

۲ : المقري : التفح › ابحلد : ١‏ ص ٠١۳‏ » وفي الباب الرابع من المصدر نفسه يدسب البيتون لأبي محمد بن عطيه احاربي. 

. ٠٠۳۴ص عبدالرحمن علي الحجي . التاريخ الأندلسي ... مرحع سابق‎ : ٣ 

. ٠٠١١ القري : نفح الطيب  الجلد الأول ص‎ : ٤ 


۳٢ 


اقتضاه إقليمنا »> وإن كانت الأنوار لا تأتينا إلا مُغربة عن مطالعها على الحرء المعمور » وذلاك 
عند المحسنين للأحكام ال تدل عليها الكواكب ناقص من قوى دلائلها » فلها من ذلك على كل 
حال حظ يفوق حظ أكثر البلاد » بارتفاع أحد النيرين ما تسعين درجة. 


وذلك من أدلة التمكن في العلوم » والنفاذ فيها عند من ذكرنا » وقد صدق ذلك الخبرء 
وأبانته التجربة» فكان أهلها من التمكن في علوم القراءات والروايات» وحفظ كثرر من الفقه › 
والبصر بالنحو والشعر واللغة والئبر والطب والحساب والنجوم » بمكان رحب الغناء واسع 
العطن » متنائي الأقطار » فسيح ا لجال ""ء وهذه هي قرطبة بيئة ابن حزم الي ولد فيها وترعسرع 
في ربوعها » وبقي يحن إليها بعد مغادرته نما » ويصف مرابعها وقصورها وبساتينها » حن وافاه 
الأحل بعيداأً عنها . 

ثانياً : عصره: 

ولتوظيف تاريخ حياة ابن حزم » فمن الضروري إلقاء نظرة مختصرة على العصر الذي شهد 
عبقرية مفکرنا مابين ٤٦٠ ٠٠٠١‏ ه لتعرف علاقة التفاعل والتأثير المتبادل بينه وبين البيشة 
السياسية والفكرية » وال كان هما بالغ الأثر في إثارة ملكات الإبداع الفكري لديه . 


رأ : الأحوال السياسية وتشيع ابن حزم للأمويين : 


يعتبر عصر الخلافة الأموية الذي ولد فيه ابن حزم أكثر هدوءاً في الداحل ء ما أتاح الفرصة 
أمام الحكام والأمراء » لأن ينتهجوا سياسة حارجية نشطة » فباعتلاء عبد الرحمن الثالث ٠‏ الناصر 


ب 


لدین الله ۳ العرش في ١‏ مھ بدت موازین القرة ہین الإمارة الأموية والعصاة من المولديسن 
ميل لصاح الحاكم الذي استطاع استمالة ابن حفصون » والحد من إمكاناته في استشمار الحصون 


: ٠۷٤ ابن حزم : رسالة " رسالة في فضل الأندلس وذکر رجاطا " تحقيق د . احسان عباس » مرجع سابق ج : ۲ ص‎ : ١ 


۳Y 


ال بحتلها » حيث اتبع سياسة حده عبد الله" . المتوق في العام نفسه الذي تولى فيه ا لمكم ٠١١‏ 
هب تلك السياسة ال تمثلت في مهادنة الستقلين من أصحاب السلالات في اللغور › 
والاستمرار في حرب ابن حفصون » ثم عدل من أسلوب قبول الإتاوة من أصحاب الحصسون »› 
ولم يعد يقبل منهم إلا النزول عن حصوفم ومناطق نفوذهم » والانتقال إلى بلاطه والاغخراط 
فى جيشه » وقد استنفذ ذلك من الوقت قرابة السبعة عشر عاماً » بعدها اجه لإحضاع اللغفسور 
سعيا لتحقيق الاستقلال والسلام الذي تسد بالفعل على ربو ع الأندلس بعد أن " كان يخيم 
عليها تمديد الرعايا المولدين والمسيحيين ""ء واستمر عهد عبد الرحمن الثالث " الناصر لدين 
الله " حي سنة ٠٠٠١‏ ه وحلال هذه الفترة استطاع تحقيق وحدة الأندلس » وزاد من نفوذه ا 
الخارجي » وأقام العديد من المنشآت العمرانية » وبعد وفاته بويع للحلافة ولده الحكم أبو 
الطرف » وكانت مدة ولايته قصيرة جد » فكان متمماً لما تركه والده من قبله في تشجيع 
الح ركة اللقافية » وححماية الثغور ومحاربة الحكام الأسبان وقهرهم وإجبارهم على عقد معساهدات 
سلام معه » فكان عهده ثل العهد الذهي للأندلس » وبعد وفاة " الحكم المستدصر بالل " في ¿ 
صفر ۳ه » بویع ابنه وولي عهده هشام بالخلافة وتلقب " بالمؤید بالل " » وکان صبیاً لا 
يتجاوز عمره عشر سنوات ... وتمت مبايعته بقرطبة بفضل تدبیر وزير بيه محمد بن أي عامر › 
الذي قام بقتل " المغيرة " أحي الحكم المستنصر المرشح للخلافة من بعده"» وتولى الحاجب محمد 
بن أي عار الوصاية عليه » وتمكن ابن أبي عامر بدهائه أن ينفرد بالسلطة » ويسيطر علسى 
ا مخلافة » فحجر عليه » واستبد بالدولة » واعتمد على بربر العدوة في توطيد سلطانه » وأصبسح 


١‏ : حده هو الأمير عبدالله بن محمد بن عبدالرحمن اتوق في مستهل شهر ربيع الأول سنة٠ ٠٠‏ ه . بعد أن ملك مسا 
وعشرين س وخمسة عشر يوماً . انظر بن الخطيب » تحقيق وتعلیق ليفي بروفنسال ‏ دار الکشوف بیروت ٠۹۵٩‏ م 
ص ۲۸ . 

۲ : حضارة العرب في الأندلس . ليفي بروفنسال » ترجمة دوقان قرقوط » مدشورات دار مكتبة الحياة بيروت بدون تاريخ 
ص۲۸ . 

۳ : د . السيد عبدالعزيز سام : تاريخ المسلمين وآثارهم في الأندلس ‏ دار النهضة العربية ‏ بیروت ۱۹۸۸م ص٣۳۲‏ . 


۳۸ 


سيد البلاد »> ومحا رسوم الخلافة ء و لم يبق للخليفة المويد من هذه الرسوم الخلافية سوى الدعاء 
على اناب و كتب امه ثي السكة والطرز'ء ولقد حص بعض المؤرخين هذه السياسة العامرية 
ليصا ميلا بقوله : " كان المنصور ابن أبي عامر آية من آيات الله في الدهاء والمكر والسياسة 
»عدا بالمصاحفة على الصقالبة حن قتلهم » ثم عدا بغالب على المصافحة حن قتلهم »› ثم عدا 
عفر من الأندلس على غالب حي استراح منه» م عدا بنفسه على جعفر حن أهلكه » ثم انفرد 
پنفسه ينادي حروف الدهر : هل من مبارز ؟ فلما لم يجده » حمل على حكمه » فانقاد له 
وساعده » واستقام له أمره منفردا لسابقة لا يشا رکه فیها غیره". 


وقد عرف ابن أبي عامر برحل التوسع الأموي وأشد الأمويين فاعلية» ففي ل حكمه 
الفعلي وصلت سلطة إسبانيا | لسلمة إلى قمة ججدها في العا لم الغربي ء وبعد وفاته تی ۳۹۲ھ 


١‏ : انظر المرجع السابق : ص » ص ۳۲۷ إلى ۳٤‏ انظر المقری: نفح الطیب ‏ الحلد الأول ص» صض ۳۷۷,۳۷۲ » وانظر أيضا 
ابن حلدون القسم الأول انحلد الرابع ص ص ۳۱۸ ہ۰ ۳۲ _ دار.الکتاب اللبنان بیروت ۱۹۹۸م يذكر ابن حلسدون 
في وصف حال ابن أي عامر وكيف ترقى السالطة " لما توق الحكم بويع هشام ولقب المويد " بعد أن قتل ليلذ 
المغيرة أحو المحكم المرشح لأمره » فحاول الفتك به محمد ابن عامر» من جعفر ابن عثمان المصحفي صاحب أبيه » وغالب 
مول الحكم صاحب مدينة سام » ومن حصيان القصر » ورؤسائهم فائق وجودر ثم سما لابن أي عار أملا في 
التغلب على هشام لمكانة ي السن فمسكر بأهل الدولة وضرب بين رجالها وقتل بعضهم ببعض وأر حص للجند في 
العطاء وأعلى مراتب العلماء » وقمع أهل البدع .م جرد لرؤساء الدولة ما عانده وزاحمه فمال عليهم وحطهم عن مراتبهم 
» وقتل بعضاً ببعض كل ذلك عن هشام وحظه وتوقيعه حي استأصل هم وفرق جموعهم ..ولما حلا الحو من أولي اء 
الخلافة والمرشحين للرياسة » رحع احند فاس-تدعى أهل العدوة من رال زناته والبرابرة فرتب منهم جلا واصطنع 
أولياء ... فتغلب على هشام وحجره » واستولى على الدولة وملا الدينا وهو في جوف بيته . وتسمى بالحاجب 
المنصور ونفذت الكتب والمخحاطبات والأوامر باس مه ولم يبق فمشام المويد من رسوم النلافة أكثر من الدعاء على المنابر وجند 
البرابرة والمماليك ورد الغرو بنفسه إلى دار الحرث » فغزا اثنتين ومسين غزوة في اثر أيام ملكة لم ينكسرله فيها راية 
ولا فل له یش " . 

۲ : ابن الخطيب: أعمال الأعلام ص ۷۷. 

۳ : ليفي بروفنسال : حضارة العرب في الأندلس ص ۱۸ . 


۳۹ 


ورث السلطة من بعده ابنه عبدالملك المظفر أبومروان الذي جرى على فج أبيه في الغزو وحئ 
م تكن تمر سنة تخلو من غروة» فکانت أیامه أعيادا دامت مدۀ سبع سنین. 


وكانت تسمى بالسابع تشبيهاً ب " سابع العروس "» وبقي إلى أن مات في١٠‏ مسن 
صفر ۳۹۹ ه". فقام بالأمر بعده أحوه عبدالرحمن الذي “مته العامة " بشنجول " صار علسى 
منهج أبيه وأحيه في الحجر على الخليفة هشام واستغلال الملك دونه » وامتد طمعه إلى استتثاره ما 
بقي من رسوم الخلافة » فطلب من هشام المؤيد أن يوليه عهده فأجابه إلى طلبه » وكتب عهده 
من إنشاء أي حفص بن برد"» وهدفه الحقيقي من ذلك هو نقل الخلافة من المضرية إلى اليمنية › 
فكان ذلك العهد كالصادع في سلطة بين عامر » وناقوساً أيقظ الأمويين والقرشيين الذين جمعوا 
أمرهم بعد “ماعهم العهد » منتهزين وجحود عبدالرمن بالغروء فقتلوا صاحب الشرطةء وخلعموا 
هشام المؤيد » وبايعوا حمد بن هشام بن عبدالجبار ولقبوه بالمهدي » وما أن وصلت الأحبار 
إلى عبدالرحمن حن هم بالعودة إلى قرطبة إلا أن جنوده انفضوا من حوله ولحقوا بقرطبة وبايعوا 
الهدي » وطمعا في ثقة المهدي حاول البربر إظهار حسن نواياهم وإحلاصهم » فأوعزوا 
بعبدالرحمن وقبض بعضهم عليه» وقتلوه وحملوا رأسه إلى المهدي. وعقتل عبدالر مهن انتهت 
دولة العامريين إلى الأبد » كأن لم تكن بعد حكم دام زهاء ثلاثين سنة » تلاها زوال حلافة 
الأمويين بعد عقدين من الزمان تقريباً » حيث إن مقتل عبدالر من العامري واستلام اهدي 
الحكم كان بداية الفعن والدسائس والمؤامرات الخطيرة الي وصلت إلى درجحة أن كل حاكم 
صار يستعين بخصومة في محاربة من يثور عليه بقصد تحطيمه واستلام منصبه“. 


. 4۲۳١ المقري : نفح الطيب . الجلد ١ء ص‎ : ١ 
. ۸٩ أعمال الأعلام ص‎ : ۲ 
.٩١ نفح الطيب: الد : الأول ص . ١١٠٤ء وانظر ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص‎  يرقملا‎ : ۳ 
. ۲۷٤ ؛ : د . أحمد تار العابدي : تاريخ المغرب والأندلس  مؤسسة الثقافة الحامعية الإسكندرية ص‎ 
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وبعد أن فتك المهدي بالبربرء وَل هشام بن سليمان الذي بايعوه وأخاه أبابكر '» بلا السيرير 
إل الاستعانة بنصارى الشمال بعد أن أعطوا البيعة لسليمان بن الحكم بن سليمان بن الناصر › 
الذي لقبوه بالمستعين » وهموا معا محاربة الخليفة المهدي » فاحتلوا الثغور واتجهوا إلى قرطبة › 
رحاصروها إلى أن دخلوها بعد هروب المهدي إل طليطلة في ٠‏ ٤ه"‏ واستطاع اللهدي 
بالتحالف مع النصارى من دحول قرطبة ثانية » ومطاردة المستعين الذي غادرها إلى الجزريرة 
المخضراء فى العام نفسه » غير أن وضع قرطبة السيئ في الداحل» والتفكك الخطير بين الصقالبة 
أعداء البربر ‏ بين موال للعامريين » وموال للأمويين _ أدى إلى تسهيل مهمه المستعين في 
دحول قرطبة مرة أحرى » إثر تمكن واضح العامري من قتل المهدي انتقاما منه باعتباره المشستت 
للعامرين والمعادي همم » وكان دحول المستعين لقرطبة في ٠۳‏ ٤ه‏ بعد حصار دام أحد عشر 
شهرا » قاوم حلاطما أهل قرطبة مقاومة شديدة . وبدحول المستعين قرطبة عادت كل قبيلة مسن 
البربر والصقالبة إلى أقطاعها » وتقلدوا البلاد الواسعة » ما أضعف من موقف المستعين وعجلى 
بنهايته » وسقوط حكمه » حيث تمكن علي بن مود بمساعدة حيران صاحب للمرية من دحول 
قرطبة » والقبض على المستعين وأحيه وابنه وقتلهم جميعاً بمشام المؤيد الذي أشيع أن محمد بن 
سليمان ( ابن المستعين ) كان قد قتله غيلة دون إذن من والده إثر دحول المستعون قرطبة في 
لمرة الأحيرة'. 

وبويع ابن مود حليفة في ٠۷‏ ٤ه‏ » وتلقب بالناصر لدين الله واستمر حكمه مدة لا تقل 
عن السنتين » تسلم بعده الحكم القاسم بن مود » ثم يى بن علي بن مود الذي لقب بالعتلي 


١‏ : امقري نفح الطيب : املد ٠:‏ » ص ٤۲۷‏ وفي وصف المقري للمهدي في مواج هته الليربر وقتله هاما بسن 
سليمان وأحاه أبا بكر قال : ( وأغرى هم السواد الأعظم » فثاروا مم وأزعجوهم عن المدينة وقبض على هشام وأحيه أي 
بكر وأحضرا بين يدي المهدي وضرب أعناقهما ولحق سليمان بن أحيهما " الحكم " نود البربر...فبايعوه ولقبوه 
المستعين بالله ) . 

۲ : انظر ابن الخطيب : أعمال الإعلام ص ٠١۳‏ . 

1 ابن اللنطيب : المرجع السابق ص‎ : ٣ 


أو المستعلي . وقد استمر حكم آل حمود حن أوائل سنة ٤١٤‏ ه' ومع نشوب الفسان 
الربرية كان " قد أحرج اين حزم من قرطبة » إذ كان رأس مناصر لبي أمية » متمسكا 


محقوقهم في العرش» لطول ما اتصل رجاله بخلفائهم وأقاموا في حدمتهم "". 


وكان ابن حزم يسعى إلى عودة الخلافة إلى عبدالرمن الرابع ‏ ا ملقب بالمرتضى " وسار مع 
يش المرتضى لحرب بني مود » فانمزم اليش في موقعه " غرناططة ' لي ٤٠۸‏ هه وقسل 
المرتضى» وأسر ابن حزم» ثم أحلي سبيله» فلجا إلى شباطه» وظل يدعو لعبدالر من الخامس 
الذي كان يطالب بالخلافةء وعندما اتفق أهل قرطبة على رد الأمر لبن أمية» بايعوا عبدالر حمسن 
ابن هشام عبداحبار في ٤‏ ٤ه‏ ولقبوه " بالمستظهر " فاستقدم ابن حزم وأقامه وزيرأ له › 
ولم يستمر المستظهر في الحكم غير شهرين قتل بعدها في ۲۷ ذي القعدة ٤ه"‏ فقى 
ابن حزم مرة ثائية من قرطبة » ثم جاء بعده محمد بن عبدالرحمن » وعنه يقول ابن حزم : ' وکان 
محمد عبدالرحمن هذا قد تلقب " بالمستكفي " » فولي ستة عشر شهرا وأياما إلى أن حلع » ورحع 
الأمر إلى يى بن علي الحسّي » وهرب المستكفي » فلما صار بقرية يقال ها شونت من عمال 
مدينة سال حلس ليأكل » و كان معه عبدالرمن بن محمد بن السليم من ولد سعيد بن المنذر 
القائد المشهور أيام عبدالرحمن الناصر » فكره التمادي معه » وأحذ شيئاً من اليش _ نبات 
سام وهو كثير في ذلك البلد » فدهن له به دجاجة » فلما أكلها مات لوقته فقبره هنالك › 
وكان اللستكفي في غاية التحلف وله في ذلك أحبار يقبح ذكرها "“. ولا قطعت دعوة حى 
بن علي الحسيٰ من قرطبة سنة ٤١١‏ ه» أجمع أهل قرطبة على رد الأمر إلى بي أمية » و كان 


. ٤٣٣ س‎ ٤۳١ ص ص‎ ٠ ١ : انظر المقري : نفح الطيب الجلد‎ : ١ 
آنل جنثالث بالنشيا : تاريخ الفكر الأندلسي » ترجمة حسين مونس » مكتبة الثقافة الدينية بالظاهر مقدمة الكتاب بتاريخ‎ : ۲ 
. ۲۱٤ القاهرة ص‎ م۹٥‎ 
يي ذكر أوقات‎ )١( إحسان عباس : الرسائل ابن حزم الأندلسي " رسالة ي ذكر أوقات الأمراء وأيامهم " الملحق رقم‎ : ۳ 
. ۲١١ الأمراء وأيامهم ج : ۲ مرجع سابق ص‎ 
. ۲٠١۲ المرجحع السابق ص‎ : ٤ 


عميدهم في ذلك الوزير أبوا حزم جهور بن محمد بن عبيداله بن محمد بن الغمر بن مى بسن 
عبدالغاف ر بن أبي عبيدة » وقي ذلك يقول ابن حزم : " وقد کان ذهب كل من کان ينافس 
في الرياسة ويخب في الفتنة بقرطبة » فراسلهم حهور ومن معه من أهل اللغور والمتغابسين 
هنالك على الأمور » وأدحلهم في هذا ما اتفقوا على تقم أبي بكر هشام بن محمد بن عبدالملك 
بن عبد الرحمن الناصر» وهو أحو المرتضى .. بايعوه في شهر ربيع الأول سنة ۸١٤هوتلقب‏ 
" بامعتد بالل" وبقي متردداً في الثغور ثلاثة أعوام غير شهرين » ودارت هنالك فسان كثيرة 
واضطراب شديد بين الرؤساء ما » إلى أن اتفق أمرهم على أن يصير إلى قرطبة › فصار ودحلها 
يوم مي ثامن ذي الحجة سنة ٠ه‏ ثم غدرت به فرقة من الحند فخلع» وانقطعت الدوة 
الأموية من يومل فيها » واستولى بعد ذلك الجهور بن محمد علي قرطبة وكان من وزراء الدولة 
العامريةء قلع الرياسة» موصوفاً بدهاء العقل "'» وتولى مرها بعده ابنه أبو الوليد محمد بن جهور 
» متبعاً منهج أبيه إلى أن مات » فغلب عايه الأمير الملقب "بالمأمون"صاحب طليطلة "ثم غلب 
عليها صاحب إشبيلة الأمير الظافر بن عباد » وبقي هشام بن المعتد معتقلاً » ثم هرب ولحق بابن 
هود بلا ردة » فأقام هنالك إلى أن مات سنة ٤۲۷‏ ه» وانقطعت دولة بن مروان جملة › إلا أن 
أهل إشبيلية ومن كان على رأيهم من أهل تلك البلاد » لما ضيق عليهم يى بن علي الحسّي, 
وحافوا أمره » أظهروا أن هشام بن الحكم المويد حي» وأمم ظفروا به » فبايعوه » وأظهروا 
دعوته » وتابعهم أكثر أهل الأندلس » وبقي الأمر كذلك إلى حدود الخمسين وأربعمائة » فام 
أظهروا موت هشام المؤيد الذي ذكروا أنه وصل إليهم » وحصل عندهم » وبعد ذلك انقطعست 
الدولة الأموية من الأرض » واندثر سلك الخلافة بالمغرب وقام الطوائف بعد انقراض الخلافة 
واندئارها بالغرب'. 


. ۲٠۳ مرجع السابق ص‎ : ١ 
. ٤۳۸ المرجع السابقء» الموضع نفسه» وانظر المقري: نفح الطيب» اجلد: ١ء ص‎ : ٣ 


t۳ 


وهكذا كانت فاية الدولة الأموية » وبداية عهد ملوك الطوائشف »› وتلك صورة 
مختصرة للحياة السياسية في الأندلس » وبالأحص قرطبة حلال عصر الخلافة الأموية في الققرن 
الرابع المجحري وحن منتصف القرن ا حامس » وبالتالي تلقي الضوء على الفترة الي عاصرها 
ابن حزم » فكانت في البداية تنسم بالك القوي المترابط الأ ركان » ثم حالات الاضط راب 
والفوضى والفعن والتدليس الذي عكر صفو حياته وهو شاب » ثم انقسامات ودسائس الت 
بالدول الأموية إلى دويلات متعددة في عهد ملوك الطوائف ومنهم من كان يدفع ‏ الإتساوة " 
لطاغية النصارى أذفونش بن فرذلاند'ء ومن أشهر ملوك الطوائف بنوعباد (ملوك إشببيلية) 
الذي أحرق ثانيهم ( المعتضد ) كتب ابن حزم » ومنهم كذلك بنو جهور بقرطبة الذي آل 
ملکهم إل امعتمد بن عباد"» وكان للحياة السياسية أثرها على الحياة الاحتماعية » فقد كان 
الانقسام العنصري والدين من مات عصر الإمارة السابق على عصر الخلافة في القرن الراببع 
المجري » وهذا بدوره كان مح ركا أساسياً للأحداث » من صراع بين العرب والمولدين » وبين 
امولدين والسلطة فى الثغور » ولول القرن الرابع ا محري » واستلام عبدالرمن الثالث الإمارة 
آلت الح ركات الثورية وعلى رأسها عمر بن حفصون إلى الفشل » ما دى إلى حضو ع المولدين 
وغيرهم لسلطة الخليفة الأموي في قرطبة » ما أزال بذلك كل العوائق الي كانت حجر عثرة مام 
اندماج العناصر السكانية » وتكوين بناء متجانس اجتماعيا » ونتج عن ذلك أن ازداد الشعور 
القوي والواعي بالشحصية الأندلسية » إضافة إلى الحرص على سيادة اللغة العربية الفصحى في 
العال الثقافي كلية » وانحسرت اللاتينية في نظام الكنيسة بين رال الدين . فكانت توحهات 
رجال الدين وعلى وجه اللخصوص رجال الكنيسة في إشبيلية ‏ نحو اقتراح ترحمة الكناب المقدس 
إلى اللغة العربية ليتمكن نصارى الأندلس من الارتباط بدينهم وعلى ذلك يعلق " دوزي ' 


١‏ : المرجع السابق : ص ٠۲١١‏ وائظر تاريخ المغرت الأندلسي د . أحمد مختار العبادي » مؤسسة الثقافة الجامعية 
الإسكندرية ص.ص ۲۷٠,۲۷١‏ وانظر أيضاً امقري : نفح الطيب _ الجلد الأول ص ٠١١‏ وما بعدها » وانظر ابن اللخطيب 
: أعمال الإعلام ص ٠۳١۷‏ . 

۲ : ابن الخطیب : اعمال الأعلام ص ٠١۹‏ . 


بأن أهل أسبانية هروا اللاتينية واشتغلوا بقراءة الشعر بالعربية وآدابما حن شكا أحد الأساقفة 
من انصراف قومه إلى القصص العربية» ودراسة المسائل الدينية باللغة العربية حن أن قراءة الكتب 
القدسة باللفة اللاتينية أهملت اما .. وقد رأى أحد قساوسة إشبيلية أن يعا الأمسر 
بالحكمة» فنقل أسفار الكتاب المقدس إل اللغة العربية ليتمكن نصارى الأندلس من قراءة كتبهم 
,الدينية" . وما بجدر الإشارة إليه أن الت ركيبة السكانية في هذا ابجتمع الأندلسي کان یغلب علیها 
العنصر السكاني الإسباني في كثير من الحالات سواء الذين دحل منهم الإسلام أو غيرهم » فع 
سيادة العربية الفصحيى في الجال الثقافي والديي كانت هناك اللاتينية العامية المرتبطة بالعادات 
والتقاليد فمذه العناصر السكانية وحاصة في الاحتفالات مثل عيد رأس السنة الميلادية » وتمارسة 
الشعائر الدينية لغير المسلمين وهذا بدوره يصور مدى الانسجام والتجائس في العلاقفات 
الاجتماعية وارتفاع التسلط » وإباحة الحريات الدينية"» واحترام التقاليد لكافة العناصر المكونة 
لذلك الجتمع. وواضح أن الاستقرار السياسي » والأمن الداحلي » وحصوصا في الفترة الممتدة 
من النصف الثاني من القرن الرابع ا محري وحن قبيل نمايته كان له بالغ الأثر قي إحداث الوئام 
والتجانس في الت ركيبة السكانية من عرب وموال » وبربر » ومسالمة ومولدين ومستعربين ويهودء 
واستطاع الحتمع الأندلسي أن يجسد حضارة تضارع حضارات شعوب عريقة » حيث اعتن أهله : 
بالعلوم المحتلفة فبرعوا في الزراعة » والري › وتهروا ي المهن اليدوية المختلفة . 

وفي ذلك يقول ابن سعيد : " إن بأرض الأندلس من الخصب والنضرة وعجحائب الصنائع 
وغرائب الدنيا ما لايوجد جحموعة غالباً ني غيرها ٠"‏ وكانت أمور الحياة تسير كما هو خطط 
هاء فالوزارة كانت في مدة بي أمية مشت ركة في جماعة يعينهم صاحب الدولة للإعانة والمشورة 


م١۹۳۳ انظر رينهرت دوزي : ملوك الطرائف» ترججة كامل الكيلان» الطبعة الأولى مطبعة عيسى البابي ا لحي القاهرة‎ : ١ 
. ٩۹٤۸ ص ص‎ 

۲ : د. سيد عبد العزيز سام : " تاريخ المسلمين وآثارهم ف الأندلس ‏ مرجع سابق ص .٠١١‏ 

٣‏ : انظر شكيب أرسلان :ا لحلل السندسية في الأحبار والآثار الأندلسية » الحزء الأول دار الكتاب الإسلامي القاهرة بدون تاريخ 
ص . ۲۲۹ . ۰ 


ويخصهم بانحالسة » ويختار منهم شخصاً لمكان الناثب المعروف بالوزير» فيسميه الحاجب » 
وكانت الكتابة على ضربين » أعلاهما كاتب الرسائل » والأحرى كاتب الزمام » وكذلك 
القضاء في الأندلس تعلق حطته بأمور الدين » فالسلطان لو توحب عليه حكم حَضر بين يدي 
القاضي » هذا وضعهم في زمان بي أمية ومن سلك مسلكهم » وكانت الشرطة منضبطة 
ويعرف صاحبها على ألسنة العامة " بصاحب المدينة " وأما الاحتساب فهي عندهم موضوءعة 
في أهل العلم والفطنة من أحل الدقة في المراقبة . 

( ب ) : النهضة العلمية والفكرية في الأندلس : 

عندما بدأت تظهر بوادر النهضة العلمية في الأندلس كانت قد سبقتها فمضة أدبية فى بلاد 
اشرق العربي » شجعت عليها واحتضتتها النلافة العباسية في بغداد. 

وذلك باستقطاب علماء ومتر جين قاموا بترجمة نفائس الكتب الأدبية والفلسفية والعلميية » 
من اليونانية والفارسية واهندية وغبرها » ثم بتدريس هذه المواد اأترجمة في خختلف العاهد الس 


أنشئث في بغداد وغيرها . 


وبالرغم من العداء الستحكم بين أموي الأندلس وعباسي بغداد » فإن العهد الأموي مشسى 
مع الركب الحضاري الذي كان قد قطع شوطا كبيراً في مسيرته ببغداد » وال وصفها ابن حزم 
قائلاً :" وهذه بغداد حاضرة الدنيا » ومعدن كل فضيلة » والحلة الي سبق أهلها إلى حمل 
ألوية المعارف » والتدقيق في تعريف العلوم » ورقة الأحلاق والنباهة والذكاء وحدة الأفكار 


١‏ : انظر شكيب أرسلان : الحلل السندسية في الأحبار والآثار الأتدلسية > الجرء الأول دار الكتاب الإسلامي القساهرة بسدون 
ثاریخ ص ص . Yol (Y0‏ . 

۲ : مرجع السابق ص ۲ » وانظر ابن حلدون : المقدمة "ديران الرسائل والكتابة الطبعة الخامسة » دار القلسم ہسيرواث 
4م ص ۲ . 


٤ 


ونفاد الخواطر""ء وظل حكام الأموين الأوائل يتلهفون على متابعة هذه المسيرة » ويتطلعون إلى 
تقصي سيرتما من المسافرين العائدين من المشرق الذين كانوا يذهبون إما للحسج أو التجارة أو 
الدراسة » وأول من أسهم في إرساء قواعد الانطلاقة العلمية في الأندلس عبدالر من الداحل › 
عندما بدا في إنشاء حامع قرطبة العظيم»الذي أنشى للعبادة والعلم » شأها في ذلك شان معظ م 
الجوامع الي ابتناها المسلمون ف الأندلس » حيث كان العلماء والفقهاء والأدباء يعقدون فيها 
اللاب المعرفة حلقات تدرس فيها مختلف المواضيع . 

وما إن تولى الىك الثاني اكم حن بدأ يجمع نفائس الكتب » ويعمل على استنساخها» 
وعلى إنشاء مكتبة قرطبة » ال أصبحت في عهده تضارع مكتبة دار الحكمة ببغداد > كما أحذ 
يشجع العلماء وطلاب العلم على انتهال المعارف » ويغدق عليهم الأموال » لحفزهسم على 
الاستزادةء والعا م عند أهل الأندلس بارع لأنه يطلب ذلك العلم بباعث من نفسه » وكلل 
اللوم هما عندهم حظ واعتناء » إلا الفلسفة والتنجيم » فإن مما حظاً عظيماً عند حواصهم › 
ولا يتظاهرون هما حوف العامة » فإنه كلما قيل فلاا يقرا الفلسفة » أو يشتغل بالتنجيم › 
أطلقت عليه العامة اسم زنديق » وقيدت عليه أنفاسه ء فإن زل في شبهة رجموه بالحجحارة » أو 
حرقوه قبل أن يصل أمره للسلطان » أو يقتله السلطان تقرباً لقلوب العامة » كيرا ما يأمر 
مل وکهم باحراق كتب هذا الشأن إذا وحدت". 


ولقد اغبت الأندلس عددا کبیرا من الفقهاء والعلماء والفلاسفة والأدباء والشعراء والأطباء 


١‏ : ابن حزم : " رسالة قي فضل الأندلس وذكر رجاها "مرجع سابق ص 1۷١‏ لزيد من التفاصيل انظر آأغغل جشالث 
ہالشا .." اريخ الفكر الأندلسي" ترجمة د .-حسين موئس مكتبة اللقافة الدينية القاهره المقدمة بتاریخ ۱۹۰۰ م ص ٣۴١‏ › 
وانظر أيضاً إحسان عباس " تاريخ الأدب الأندلسي ج : ۲ من المكتبة الأندلسية بیروت ۱۹٦۰‏ م ص .ص ٥۸۰٥١‏ 


۲ : شكيب أرسلان : الحلل السندسية في الأخبار والآثار الأندلسية مرجع سابق ص ۲١٤‏ . 


4۷ 


بن الحكم قوله : " وكان على عهد بيعة هشام بن الحكم من الأعلام هضاب راسية وحار فى 
العلم زاحرة » وأعلام » قولحم مسموع وبرهم مشروع » وأثرهم متبوع "'» وكان هسم القدر 
الوفير القيم من التأليف » إذ يقول بن حزم" : " وألفت عندنا تآليف في غاية الحسن » لنا حطر 
السبق في بعضها » فمنها : كتاب المداية لعيسى بن دينار " وهي أرفع كتب جمعست في معناها 
على مذهب مالك وابن القاسم » وأجعها للمعان الفقهية على المذهب ... 

وفي تفسير القرآن : كتاب أبي عبدالر من بقي بن مخلد » فهو الكتاب الذي أقطع قطعا لا 
أستفيٰ فيه أنه م يؤلف في الإسلام تفسير مثله ... وني أحكام القرآن : كتاب آمنة الحجاري 
وکان شافعیاً بصیراً بالکلام علی اختیاره . 


وفي اللغة : الكتاب البارع الذي ألفه إماعيل بن القاسم يحتوي على لغة العرب » وكتابه في 
القصور والممدود والمهموز لم يلف مثله في بابه » وكتاب الأفعال محمد بن عمر بن عبدالعزيز 
المعروف بابن القوطية . 


وفي الشعر : كتاب عبادة بن ماء السماء في أحبار شعر الأندلس . 


وغزواتمم ونكباقمم . 


. ٥۷,4۸ ابن الخطيب : أعمال الأعلام ص ص‎ : ١ 

۲ : د. إحسان عباس : " رسائل ابن حزم الأندلسي "رسالة في فضل الأندلس وذكر رجالا " مرجع سايق » ص ص 
۸ ملاحظة . اكتفيت بذ كر بعض الأعلام » وواحد من مولفام » و لزيد من التفصيل انظر امرحم السابق 
الوضع نفسه. 

۳ : الحميدي : الحجذوة ص ۲۷۹ وان دینار ( توڻٰی ۲١۲ه)‏ وكان يعجبه ترك الرآي والأعذ بالحديث » عن د . إحسان 
عباس " رسائل ابن حزم " الحرء الثان مرجع سابق ص ٠۷۸‏ . كما يلاحظ أن ابن حزم لم يذكر أول من أغبته النهضة 
الفكرية في الأندلس " ابن مسرة " القرطي :" وقد احرقت كتبه ومصنفاته بأمر الخليفة عبدالرحمن الناصر حارج باب 
حامع قرطبة لأا تتضمن إشارات غامضة » وعبارات من منازل الملحدين » وكان مذهبه يجمع بين القصوف روالاعترال. 


E۸ 


وأما في الطب : فكتب الوزير يجى بن إسحاق » وكتب محمد بن الحسن المزحجي ( أستاذ 
ابن حزم ) وهو المعروف بابن الكتاني وكتاب التصريف لأبي القاسم حلف بن عباس الزهسراوي 
وقد شهدناه » ولئن قلنا إنه لم يلف في الطب أجمع منه ولا أحسن للقول والعمل في الطبائع 
لنصدقن . 

وأما في الفلسفة : فإن رأيت فيها رسائل بحموعة وعيوناً مؤلفة لسعيد بن فتحون 
السرقسطي المعروف بالحمار دالة على تمكنه في هذه الصناعة » وأما رسائل أستاذنا أي عبسدالله 
محمد بن الحسن المزحجي قي ذلك فمشهورة متداولة » وتامة الحسم » فائقة الجحودة عظيمة 
النفعةء وأما علم الكلام : فهناك قوم يذهبون إلى الاعتزال وم فيه تأليف منهم : حليل بن 
إسحاق » ويجى بن السمينة " هذا إضافة إلى ما ألفه ابن حزم في فرو ع العلم المحتلفة وال سيأتي 
ذکرھا فی حینها . 

وكان الخليفة الحكم المستنصر أكثر الخلفاء حبا للكتب حن قيل : " إنه جمع من الكتب مالا 
بحد ولا يوصف » كثرة ونفاسة » حى قيل إنما أربعمائة ألف جلد » وإفُم لما نقلوها أقاموا سستة 
أشهر تي نقلها » وكان عالاً نبيها » صاقي السريرة » مع من قاسم بن إصبغ » وأحمد بن دحيم › 
وحمد بن عبدالسلام الحْشّيٰ » وذكريا بن الطاب ... وكان يستجلب المصنفات من الأقاليم 
والنواحي » باذلاً فيها ما أُمكن من الأموال حن ضاقت عنها حرائنه » وكان ذا غرام بما» قد 


آثر ذلك على لذات اللوك › فاستوسع علمه > ودق نظره » وجمت استفادته "'. 


وكان الحكم با للعلماء مكرما لهم » فكان يبعث في استقدامهم من اشرق » ومن بين 
الذين وفدوا إلى قرطبة أبو علي إسماعيل بن القاسم القالي اللغوي صاحب " كتاب الأممالي " 
فاستقبله عند نزوله بالأندلس » واصطحبه معه إلى قرطبة › .. واحتص أبو علي القالي بالحكم 


. ۹۰١ المقري : نفح الطیب الجلد : ۱ ص‎ : ١ 


۹ 


اللستنصر » وباسمه طرز القالي كتاب الأمالي » وكان الحكم يعينه على التأليف بواسع العطاء » 
ویشرح صدره بالإفراط في الإکرام "'. 
٩(‏ س )٤‏ شیوخه وأساندنه وتلامیذه ومؤلفاته : 


أ م شیوخه وأسانلته : 


أجمعت الأبحاث حول " ابن حزم " على أن فهرس " شيوحه " مفقود ولم يعثر عليه بعسد» 
وحاول البعض جاهداً تحري أثرهم وحصر أسمائهم من ثنايا مؤلفاته المتوافرة بين أيدينا إلا أا 1 
تف بالغرض ف الإلمام بمم جيعا وتعُرف الفترات الزمنية الي تلقى فيها عنهم وكذلك ترتيبهم في 
تعليمه أو القراءة عليهم » إلا أن المتفق عليه أن ابن حزم بعد تلقيه الدرس على يد أي الحسين 
ابن علي الفاسي "» تلقى ومع من الكثيرين منهم» ذكرت التراحم والمراحع آسمائهم وأفاضت في 

Fu. . ا‎ . 

وصفهم وتصنیفهم ومنهم من ذکرهم ابن حزم ې بعض مؤلفاته . 

ومن الباحثين من قدر عددهم بنحوعشریں “ عالاً ومفكرا بين فقيه ومُحدث وعالم كلام 

ومثقف» ومنطقي وطبيب› ومۇرخ. 


وقد جاء في كتاب ابن حزم والفكر الفلسفي بالمغرب والأندلر" قائمة شيوخ ابن حزم تم 
حصر أغلبها من كتابه " المحلي " تشير إلى سبعة وثلاثين اسما » مسة منهم تلقى عنهم في فترة 
النحصيل » والباقين قرأ عليهم في مناسبات مختلفة على التحو التالي  :‏ 


.۳۸٦ص‎ ٠: وانظر المقري : نفح الطيب جلد‎ » ٠١١ ص‎ ٤: ابن حلدون : كتاب العبر ج‎ : ١ 

۲ انظر نشاة ابن حر» ص ۳۱ - ۳۲ من هذا البحث. 

۳ : انظر ص ٥١ - ٠١‏ من هذا الببحث. 

٤‏ : إبراهيم حربية: ابن حزم والقيمة العلمية لنقده لليهودية والنصرانية» رسالة دكتوراه» كلية أصول الدينء حامعة الأزهر 
۲ م ص ص ۰1٦‏ ۷۷. 


الذين أخحذ عنهم في مرحلة التحصيل : 

ناکك(م٤٠ا ابن الجسور : أحمد بن محمد أحمد الأموي ولاء » القرطي المتوفى‎ ١ 
راوية للحديث » وعارف بأسماء الرحال وقد قرا عليه ابن حزم كتاب التاريخ محمد بن جرير‎ 
. ) الطبري‎ 

) س ابن الفرضي : المقتول في فتنة قرطبة ٤٠۳١‏ ه ( كان محدثاً حافظاً ‏ يرحح أن ابسن 

۴) س أبو القاسم بن الجزار : عبدالرمن بن عباالله بسن حالد الممسدان الوهراني 
توف ٤١١‏ ه ( وكان محدثاً وأحذ عنه ابن حزم » الحامع الصحيح للبخاري >١١‏ ه بأحد 
مساجحد قرطبة) . 


4٠٠١ أبوالقاسم المصري : عبدالر من بن محمد بن أبي زيد الأزدي العتكي توف‎  )٤ 
. ) هھ( وکان نسابة آدياً وعرافاً بالرحال والأحبار‎ 


ه) ‏ ابن الجعفري : أبو سعيد حلف مول الحاحب جعفر القرطي اتوق ٤٠١‏ ه 
ركان شيخه في الأدب والحديث » قرا عليه معلقة طرفة بن العبد مشروحة وأحذ عنه الحديث 


وروی عنه سنن النسائي ) . 
أما شيوخه الذين ذكرهم في مؤلفاته من إسناده للأحادیٹ والآثار عنهم  :‏ 


) ابن وجه الجبة : جى بن عبدالرمن بن مسعود القرطي الحدث المنون ٤٠۲‏ ه 


 )۷‏ أبو محمد بن بدوش : عبدالله بن محمد بن ربيع التميمي القرطي المححدث امون 
٥ه‏ (روى عنه صحيح البخاري وسبق أبي داود» ومصنف اد بن سلمه» وفقه الزهري). 


١ 


 )۸‏ الطلمنكي : أحمد بن محمد بن عبدالله القرطي » الحدث المقرىء التو ٤٠٠١‏ مه 
(روی عنه مسند البزار ومصنف سعید بن منصور ) . 

٩‏ س ابن نبات : محمد بن سعيد بن محمد الأموي القرطي المحدث التو ٤۲۹‏ هم ( روى 
عنه بعض مصنفات أحمد بن حنبل » وامحتي للقاسم بن إصبغ وفقه الزهري) . 

٠‏ - ابن الصفار : يونس بن عبدالله بن محمد مغيث القرطي التو ٤۲۹‏ ه ( كان 
قاضياً ومحدثا وفقيهاً وراوية » روى عنه سنن النسائي ومسند آبي بكر بن أي شيبة ... ) 

۹ ابن إصبغ : أحمد بن قاسم بن محمد بن قاسم بن إصبغ القرطي احدث المنول 


۰ه( روی عنه مصنف جده : قاسم بن إصبغ أحد زعماء حركة الحديث ) . 


۲ ابن نامي الرهوي : عبدالله بن يوسف المتوق ١٠٤ه‏ ( روى عن طريقة صحيح 


۳ البزار : محمد بن عبدالله بن هانء اللحمي القرطي انحدث والمورخ الفقية موف 
٣١‏ ه. 


 ) ٤‏ الكاتب جعفر بن يوسف القرطبي: المتوق ١٠٤ه‏ ( كان أديباً بارعأ ثي صناعة 
الكتابة ) . 


)٥‏ ابن جهور : عبدالله بن محمد بن عبدالملك القرطي الأديب غير مروف تاريخ 
وفاته. 


تاریخ وفاته . 


oY 


۲ه درس عنه المنطق. 

۸ ابن الجحاف : عبدالله بن عبدالر من المعافري البلدسي القافي الفقيه المحدث توف 
۷ ھے. 

۹ - الأطروشي : حام بن أحمد بن عبدالله القرطي الحدث › تو ٤۲١‏ هه( روى 
عنه صحيح البخحاري » ومصنف أن » ومصنف أي بكر بن شيبة » ومصنف بقي 


١‏ أبو عمر : أحمد بن إ“ماعيل بن دليم ا لحضري الحريري وهو من جزيرة مريوقة 
توق ١ش‏ . 


١‏ ابن قورنش : عمد بن إ“ماعيل العذري › قاضي سرقسطة توف ۳٥٤ه‏ (روى 
عنه مستدرك الحاكم الأبشيهي). 

۴ الباجي : عبدالله بن محمد بن علي من باجة القيروان غير معروف تاريخ وفاته . 

۴۳ الباجي البراء عبدالملك : من باجة بالأندلس » ججهول تاريخ وفاته . 

. يى بن خلف بن نصير الرعيني : جهول تاريخ وفاته‎  ) ٤ 

ومن الأساتدة الذين كانوا أقرانا له ولکنه روی عنهم : 

٥‏ ) ابن عبد البر: يوسف بن عبدالله بن محمد النمري القرطي توق ٤١١‏ ه ( كان 
فقيها » ومحدثا » وحافظا »روى مصنف أبي جحعفر الصيقل ومسند البرار ) . 


of 


) ابن الدلائي : أحمد بن نس العذري المري المحدث › توف ٤١۸‏ هه (تبادل 
الروايه مع ابن حزم » وروي من طريقه : مصنف عبدالرازق والكامل لابن عدي ومسند عبد 
ابن ميد » والتاريخ الأوسط للبحاري » وموطأً ابن ذهب وسنن الدارقطي والمستدرك للحاكم ) 


۷ أبوالمطر عبدالرهن بن سلمه الكناي القرطبي الحدث جهول تاريخ وفاته ( روى 


۸ - أبو الوليد هشام بن سعيد الخير بن فدحون القيس الوشقي › الحدث المتول بعد 
t.‏ هر( روی عنه مسند ای داود الطيالسي مكاتبة ) 


۹) ابن أي صفرة : الهلب بن أحمد بن أسيد التميمي الأسدي المري المتوف ٤٠١١‏ هم 


(روی عنه موطاً ابن وهب ) 


٠‏ ) _ أبو المرجي : الحسين بن عبدالله بن ذروان المصري جهول تاريخ الوفاة ( روى عن 
طريقه مکاتبة» مسند مد بن حنبل ). 


١‏ _ أبو سليمان داود المصري : ججهول تاريخ الوفاة ( روى عنه مكاتبة معاني الأائار 
للطحاوي ) . 


وهناك فة غير الأندلسيين روى عنهم خلال زیارقم للأندلس : 


۰م( روي عنه کثیرا ني الحلی) 


 ) ۴۳‏ ابراهیم بن قاسم الاطرابلسي , 
٤‏ أبوالجد الفرات بن وهبة الله . 
٥‏ أبوالبركاث : محمد بن عبدالواحد بن محمد الزبيري المكي . 


o4 


۳٠‏ أبوالقاسم سلمة بن سعيد الأنصاري الأستيجي محدث حافظ راوية توفي بإشبياية 
٦٤ھ‏ > 

ب اما عن تلامیذه فهم کثیرون نذ کر مدهم : 

أبو عبدالله الحميدي المتوق ٤۸۸‏ ه صاحب "جذوة المقتبس" » " والأماني الصادقة" 
في التاريخ " والحمع بين الصحيحين ' في الفقه » حيث أحذ عن ابن حزم أكثرعلمه»ء وأكثر 
عنه الرواية »> وكان من المعجبین بأستاذه ابن حزم فأحذ على عاتقه نشر آرائه » وفکره في 
اشرق '» ويظهر أن الحميدي قد تشيع للمذهب الظاهري الذي كان ينادي به أستاذه » ولكنه 
فیما يقول البعض ‏ لم یکن يتظاهر به'. 

على بن سعيد العبدي تتلمذ عليه وعمل على لشر علمه وآرائه ببغداد . 

الإمام الوزير أبو محمد بن العربي قرأ عليه أكثر مصنفاته حيث قال : " صحبت الإمام أبا 
محمد على بن حزم سبعة أعوام “معت منه جميع مصنفاته حاشا جلد الأحير من كتاب 
الفصل..."'. 

أبوبكر محمد بن محمد الوليد الطرطوشي صاحب " سراج الملوك " وكتاب" البدع ' قد 
أحذ عن ابن حزم ورحل إلى المشرق وتناظر مع الكثير من فقهاء العراق“. 


"- ت . * 0 
محمد بن سريح المقري روى عنه بالإجازة وکان خاتمه من روی غنه . 


سے 


: انظر محمد ابوزهره : ابن حزم .. حیاته وعصره » آراژه وفقهه › دار الفکر العربی إیداع ۱۹۷۸م ص ٤١٩‏ رائظر سسعيد 
الأفغاني : ابن حزم رسالة المفاضلة بين الصحابه ص ۳٠١‏ . 

۲ : د . زكريا إبراهيم : " ابن حزم الاندلسي " الدار المصرية للتاليف رالترجمة › القاهرة بدون تاريخ ص ١ه‏ . 

۳: ياقوت : معجم الأدباء »الجلد ١۲:‏ ص ۲١٤۲ء‏ الذهي: تذكرة الحفاظ انجلد :۲ ج : ۳ الطبعة ۱٤:‏ ص ٠٠١١‏ 

. ٥۳ د . زكريا ابراهيم : ابن حزم الاندلسي » مرجع سابق » ص‎ : ٤ 

۵ : ياقوت : معجم الأدباء :جلد ٠۲‏ ص ١۲‏ ؟» الذهبي : تذكرة الفاظ ‏ الد :۲ » ج :۲ ص .٠١٤١١‏ 


oo 


علي بن سعيد العبدري دافع عن آراء ابن حزم ببغداد . 


ولده اپو رافع عمل على نشر علمه بالمشرق کما روی عنه ابناه أبو أسامه يعقوب وأبو 
سليمان المصعب'. 


هذا وقد انتشر القول بالظاهر في عصر الموحدين وقد عَيم العمل به وعمل على نشسسره ف 
شال أفريقيا وبلاد الأندلس كلها يعقوب بن يوسف بن عبدالمؤمن بن على الذي تولى من سنة 


ON:‏ لل من 04 ۾ 
ج آثاره ومؤلفاته : 


لقد أصبحت مؤلفات ابن حزم واقعاً فكرياً يرز بإلحاح » ويتميز بكونه لم ياج بشكل 
كاف» فهر شخصية إسلامية أنتجت الكثير من المؤلفات › ووحد في شخصه على نحو فل الفقيه 
والعام والأديب والسياسي » كما أا مؤلفات أَفْصَحَّت عن قوته الإبداعية العملاقة »وعن 
مثابرته على اقتحام الحقول المعرفية وكشف خباياها ء هكذا تبدوا لنا السروح ' الفاوس تية ""» 
بجسدة بعمق فى شخحصه كممثل كبير للجدل والمناظرة » ومدافع تغمره القناعة والحماسة عن 
مذهبه الظاهري ف الحتمم العربي الإسلامي الأندلسي الوسيط » ورغم ما واجهه من تعُت 
وصلافة من قبل فقهاء عصره الذين وجدوا قي آرائه من يهدد مكانتهم عند الأمراء وا لحكام › 
فاعتمدوا التدليس » ورتبوا له اللكائد الي وجحدت الترحيب عندهم فنكلوا به أشد التنكيل › 
وأحرقوا کتبه » وحرّموا تداول فکره . ومام هذا کله ل یهتز ابن حزم فمن قبله حو مت 
الثقافة الإنسانية في العصر اليونان القدع ثي شخحص سقراط الحكيم ‏ فعند “ماع سقراط نتيجة 


۱ : د.زكريا إبراهيم : ابن حزم الأندلسي » مرجع سابق ص » ص ٠۳ » ٥۲‏ . 

۲ : انظر في ذلك عمد ابوزهر : ابن حرم حیاثه وعصره » مرحع سابق ص » ص ٩۷۸‏ س 0۸۲ . 

۳ : نسبة إلى : " فاوست " بطل مسرحية غوته السماة بامه . وفاوست هذا يتميز بطموحه اهائل في الإحاطة بكل شيء في 
العام . 


0 


الاقتراع الثاني (بأنه مذنب وحم عليه بالإعدام متجرعا السم) لم يهتز وقال للقضاة : أنا إلى 
اموت » وأنتم إلى الحياة » آنا مصيره أفضل ؟ العلْمٌ عند الإله . وهاهو ابن حزم حين أمَر ابسن 
عباد بعرق کتبه ومؤلفاته قال :'. 

فإن يحرقوا القرطاس لا يحرقوا الذي تضمنه القرطاس » بل هو في صدري 


يسير معي حيث استقلت ركائي ويتزل إن أنزل ويدفن في قسبري 

دعو من إحراق رق وکاغد وقولوا بعلم کي بری الناس من يدري 

وإلا فعودا في المكاتب بدأة فکم دون ما تبغ ون لله من تر 

ولقد أجمع كل من ترجم له على ثقافته الواسعة وطول باعه تي العلم وجلده عليه » فكان 
أنشط مفكري الإسلام عامة » والأندلس حاصة » وعَهده الحميع سريع البديهة» فصيح اللسان» 
بارعا »دقيقاً في استدعاء الألفاظ المعبرة» فقد ذكروا أن الباجي أبا الوليد سليمان شارح الموطأً أنه 
احتمع به يوماً يناظره » فقال له الباجي وهو يحاوره : أنا أعظم منك همة في طلب العلم » لأنك 
طلبته وأنت معان عليه » تسهر بعشكاة الذهب » وطلبته وأنا أسهر بقنديل . فقال له ابن حرم : 
هذا كلام عليك لا لك » أنك طلبت العلم رجاء حال تريد تبديلها بمثل حالي » ولي طلبعه لا 
أرجو إلا نفعه دنيا وأحرى ويصفه الحميدي قائلاً : " كان أبو محمد عالاً بعلوم الحديث وفقهه 
نط للأحكام من الكتاب والسنة » متقناً في علوم جمة » عامل بعلمه زاهدأ في الدنيا بعد 
الرياسة ... متواضعاً ذا فضائل جمة » وتواليف كثبرة في كل ما تحقق به من العلوم... وما رأفا 
مثله فيما اجتمع له » مع الذكاء وسرعة الحفظ وكرم النفس » والتدين وكان له في الأدب 
والشعر تفس واسع » وباع طويل » وما رأيت من يقول الشعر على البديهة أسرع منه» وشعره 
کثیر » وقد جمعناه على حروف الْعّْجّم "". وفیه يقول صاعد : " کان ابن حزم مع أهل 


. ٠١۱ الذحيرة القسم الأول - الجلد الأول ص‎  ماسب‎ : ١ 
. ١۹ الحميدي : جذوة المقتہس ص‎ ۲ 
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الأندلس قاطبة لعلوم الإسلام وأوسعهم معرفة» مع توسع في علم اللسان والبلاغة والشعر والسير 
والأخبار "'» ویصفه ابن بسام فیقول : " کان کالبحر لا تف غواربه » ولا بروی شاربه 
وقریب من هذا يقول ابن حیان : " کان أبو محمد حامل فنون من حدیث وفقه وجسدل 
ونسب » وما يتعلق بأذيال الأدب » مع المشا ركة في كثير من أنواع التعاليم القدبمة من المنطسق 
والفلسفة » وله في بعض تلك الغدون كتب كثيرة"ء ويقول فيه أبو حامد الغزالي : " وحدت في 
أماء الله تعالى كتاباً ألفه أبو محمد بن حزم » يدل على عظيم حفظه » وسيلان ذهنه"" »> وقال 
عز الدين بن عبدالسلام : " ما رأيت في كتب الإسلام مثل الحلى لابن حزم » والمغني للشيخ 
الموفق ". ما حدا باليعض إلى القول بإن ابن حزم " جاحظ الأندلس بلا منازع"". أماعن ما 
ذكره صاعد بن أحمد ايان في كتاب " أحبار الحكماء " عن مخالفة ابن حزم لأرسطو في بض 
أصول منطقه فكان كثير الغلط ". فإن الذهي يقول منصفاً له " ابن حزم من العلماء الكبار» فيه 
أدوات الاجتهاد كاملة » تقع له المسائل الحررة والمسائل الواهية كما يقع لغيره » وكل أحد 
يؤحذ من قوله ويرك » إلا رسول الله غطي. 

أما عن سلوب ابن حزم في مؤلفاته نجده يحدد منذ البداية الكيفية الي سسيتناول ا 
الوضوع» حددا منهجة في الببحث» مشيراً إلى غرضه من الكتابة فيه » معتمداً لى عرض أفكاره 
على توظيف اللغة توظيفاً بعل الفكرة واضحة قريبة للأفهام » بعيداً عن اللغو والإطاب > 


. ۷۸ مقري : نفح الطيب » الجلد : ۲ ص‎ : ١ 

۲ : ابن بسام الأحيرة ص ۱١۷‏ . 

۳ : ابن سام : الذحيرة ص۱۹۷ . 

۲١١ص‎ »٤:دلا وانظر ابن حجر العسقلايي: لسان ليران‎ »٣ ٤۷ص٣١: الذهيي : تذكرة الحفاظ : ج‎ : ٤ 
. ۲ء١ ص‎ ٤ : ه : ابن حجر العسقلاي : لسان الميران ج‎ 

. ٤۸ص٠۹٤۸ سعيد الأفغاني : " ابن حزم الأندلسي ورسالته في المفاضلة بين الصحابة " دمشق‎ : ٦ 

۷ : ياقوت : معیجم الأدباء : ج :۱۱ » ۱۲ ص ص ۰ ۲۳۸,۲۳۹ . 

۸ : الذهي: تذكرة المفاظ الجلد: ۲» ص ٠١١٤4-١١١١۳‏ 


۸ 


وروی عنه ولده الفضل آي رافع " أن مبلغ تاليف أبيه نحو أربعمائه مجلا تشمل على قريب من 
انين ألف ورقة"" واللاحظ أن ابن حزم في المولف الواحد يستعرض آراء وأفكار متنوعة في 
الفلسفة والمنطق والفقه والتاريخ والأدب واللغة والأحلاق والسياسة وغيرها » فكتابه " اليل 
" مغلا إذا اعتبرناه مرجع في التاريخ النقدي للأديان والفرق والذاهب"ء فهذا لا يمنع أنه تضمن 
آراء فلسفية وأحلاقية وطرق معرفية إضافة إلى آراء علمية في التولد والتوالد والاستحالة والطب» 
كذلك كتابه "طوق الحمامة " إلى جانب قيمته الأدبية فهو يعبر مرجع في فلسفة الحب والتربية 
وعلم النفس » فإذا كان الأمر كذلك بالسبة لبعض مؤلفاته الق بين أيدينا : فإن تصنيف مؤلفاته 
ال هي مخطوطات سواء اعتبرت لم قكتشف أو أا فقدت من جرد أمائها أو عناوينها لأمر فيه 
تسر ع وجازفة » لذا فالتحفظ بالدسبة لتلك المؤلفات أمر يراه الباحث واحباً . 


أما عن مؤلفاته ال فلتت من الإحراق » واحتفظ له ما التاريخ فمن مضمون متوياا بمكن 
عرضها في التصنيف التالي  :‏ 

أولاً : في الفلسفة وعلم الكلام والأخلاق . 

_ كتاب " الفصّل في الملل والأهواء والنحل". ذكره ياقوت بعنوان " الفصل بين أهسل 
الآراء والنحل " » وذكره المقري بعنوان "الفصّل بين أهل الأهواء والدحل " » وطبع لأول مسرة 
بالعنوان الأول في المطبعة الأدبية ٠١١١‏ ه"ء وفيه انتقد من وحهة نره الفرق الإاسلامية 
الحتلفة نقد شديدأ مها جا الأشعرية في مسألة صفات الله. كما تضمن انتقادات للعقائد غسير 


۱ : ياقوت : معجم الأدباء : ج :۱۱ › ۱۲ ص ص ۲۳۸» ۲۳۹. 

۲ : هكذا وصف آسين بلاثيوس كتاب " الفصّل " ولكنه أدرجه في تصنيفه ضمن مولفات ابن حزم في الفقه والأصول وعندما 
تناوله بالتعليق تناوله في إطار كونه مادة قي التاريخ النقدي للأديان والفرق والمذاهب ؛ انظر آنخل جشالث بالنشيا : تاريخ 
العلم الأندلسي مرجع سابق ص »› ص ۲۲٠,۲۱۹‏ 

۳ : عبدالسلام حمد هارون : " جمهرة أنساب العرب " لابن حزم الاندلسي الطبعة : ٤‏ » دار اللحارف القاهرة ص » ص 
--:. 
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الإسلاميه كاليهودية والنصرانية » وتر جه آسين بلائیوس إلالاإسبانیه وانتهی من دراسته هلا 
امؤلف الضخم إلى اعتباره تارا لعلم الكلام في الإسلام قائلاً عنه : " إننا لا نحد بين أيدينا وثيقة 
هي أغن ولا أحدر باللقة من كتاب " الفصل " لابن حزم تمكننا من تنبع سير تيار الثقافة الذي 
م يتوقف أبدا حلال العصور الوسطى فيما يتصل بتاريخ الآراء والمذاهب › ففي نايا ھا 
الكتاب يتجلى لنا ذلك النسيج الذهي الذي تتألف منه الفلسفة الخالدة'. 

۲ كتاب "إظهار تبديل اليهود والنصارى للتوراة والإنحيل وبيان تناقض ما بأيديهم منها 
ما لا يتحمل التأويل" » ذكره الحميدي والذهي › في تذكرة الحفاظ " ج :۳ »ص۷٤۲‏ 
وطبع ضمن كتاب الفصل الحلد الأول ج:۱» ص ١۱۱۹ء‏ ج ۲: ص. ص۱ » ٩١‏ ". 

٣‏ م رسالة " النصائح النجية من الفضائح المخزية والقبائح الُرديّة من أقوال هل البدع 
والفرق الأربع المعترلة والرجثة والنوارج والشيعة "» وقد تَرْحَمّ " إسرائيل فردليدر" وفسر 
بإاسهاب الفصل الخاص بالشيعة . 

وهذه الرسالة تضمنها كتاب " الفصل " البجلد الفالث :٤ص‏ ص ۱۷۸ ۲۲۷ 
بعنوان " ذكر العظائم الحرجة إلى الكفر أو إلى الُحال من أقوال أهل البدع المعتزرلة " 
الخوارج والمرجئة والشيعة. 

٤‏ رسالة " في الجواب عن حكم القول بأن أرواح آهل الشقاء معذبة .."» ذكرهمها ابن 
حرم في اليصّل باسم : بقاء أهل الحنة والنار أبداً جلد : ۲ ص ۸۳ . وطبعت أيضاً ضمن 
رسائل ابن حزم الاندلسي تحقيق د. إحسان عباس الجزء : ۳ ص » ص ۳۹-۹ . 


ص 


: آنخل جنثالٹ بالشیا : تاریخ الفكر الأندلسي مرحع سابق ص ۲۲۸ , 
: انظر دائرة المعارف الإسلامية: أصدرها بالإنجليزية والفرنسية والألانية أئمة المستشرقين في العا » الدسخة العربية» ترجمة 
وتعليق د. محمد ثابت الفندي» إعداد إبراهيم حورشيد» أحمد الشنشتتاوي» د. عبد الحميد يونس ج: ١‏ الطبعة الأول 
۳ دار الشعب القاهرة ص .۲١۸‏ 
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۳ : المرجع نفسه: الموضع نفسه. 


. رسالة " الرد على الكندي الفيلسوف" » طبعَّت ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي‎ ٥ 
ويرجح أنه ليس خالصا لابن حزم كما أن هلا‎ ۳٠۳ تیقیی د . إحسان عباس الحزء : 4 ص‎ 
. الكتاب لم يذكره أحد ممن ترجموا له‎ 

٠‏ _ فصل "في معرفة النفس بغيرها وجهلها بذاتهما " » طبعت ضمن رسائل ابن حزم 
الاندلسي » تحقيق د . إحسان عباس المحرء : ١‏ ص ٤٤۴‏ . 

۷ فصل " هل للموت آلام أم لا ". طبعت ضمن رسائل ابن حزم د. إحسان عباس 
الجرء: ٤‏ ص ٠١۷‏ 

۸ رسالة " في الرد على ابن النغريلة اليهودي " . طبعت ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي 
الجرء : ۳ ص › ص › ۳۹ س ۷۱. 

٠:ءرجلا رسالة " في الرد على الحاتف من بعد " طبعت ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي‎ _ ٩ 
۱۲۸ ۱۱۷ › ص › ص‎ 

٠‏ التقريب لحد المنطتى والمدحل إليه بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية حققه د. احسان 
عباس ونشر ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي ج: ٤‏ ص › ص۳٩ .٠٠٤‏ 

١١‏ رسالة " في مراتب العلوم وكيفية طلبها وعلق بعضها ببعض " رز فيها تخطيطا 
منهجياً إسلامياً للتربية . طبعت ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي ج : ٤‏ ص ص ٩۲ ٦۱‏ . 

١‏ رسالة " طوق الحمامة في الألفة والإلاف " . من أوائل مصنفاته » وألفة في شاطبة 
زهاء 1۸٤ه‏ وقبل وفاة حیران ۹ هم» وكشف عنه " دوزي "» وترجحم إلى عدة لغلت» 
فقد قام نيکل " اNYK1 AR.‏ " بتر جمته إلى الإنجليرية ۱۹۳۱م » كما ترجمها " سالير " إلى 
الروسية ۴۳ *م. وكذلك د. الطاهر أحمد مكي دراسات أندلسية ابن حزم وكتاب طوق 


. ۲٦۲ص انظر : دائرة المعارف الاسلامية » مرجع سابق‎ : ١ 


الحمامة ط : ٤‏ » ۱۹۹۳ م » وفي هذا الكتاب يبدو ابن حزم دقيق الملاحظة » بارع الأسلوب 
شائق الشاعرية .. مبرزاً أفكاره النفسية بأقاصيص استمدها من تحاريبه الخاصة وتجاريب معاصريه 
وشواهد استقاها من شعره » ويعطينا أيضاً صورة شائقة لناحية من نواحي الحياة في عصره' . 

۳ _ رسالة " التوقيف على شارع النجاة باحتصار الطريق "» طبعت ضمن رسائل ابن 
حزم ج : ۲ ص ص. ۱٤١1۲۹‏ . 

٤‏ - رسالة في " تفسير ألفاظ بحري بين المتكلمين "» طبع ضمن رسائل ابن حزم 
الأندلسي ج: ٤‏ ص ص ١١١ ٠٠۹‏ » ويرى الدكتور إحسان عباس .. أها لا تمثل رسالة 
مستقلة لأها مستخرحة من كتاب النبذ الكافية في أصول أحكام الدين . 

٠‏ _ كتاب " الأصول والفرو ع "» "جحزآن" » تصحيح وضبط جماعة من العلماء بإشراف 
الناشر » دار الكتب العلمية بيروت ط : .١‏ ۱۹۸4 يعرض فيها ابن حزم لماهية الإبمان والففرق 
بينه وبين الإسلام » وعذاب القبر والرؤيا والقيامة والسحر والتولد والكمون في الأشياء والرد 
على من قال بتناسخ الأرواح وقضايا معرفية كثيرة . وواضح أنه ختصر لكتاب " الفصل " كما 

٠١‏ _ كتاب " الأحلاق والسير في مداواة النقوس " وهو رة سن نضوجه وخلاصة جاربه 
القاسية وقد ناقش هذه الرسالة وتر ها إلى الإسبانية مبكول آسين'. 

ثانياً : الففة والعلوم الشرعية : 


. كتاب " الحلى بالآثار في شرح الحلى بالاحتصار"‎ ١ 


۹ انظر : دائرة المعارف الإإسلامية › مرجع سابق ص‎ : ١ 
Las Caracteres y La Conducta:Miguel Asin Tratado de moral prctica par Aben Hazm : ¥ 
. ۹ عن دائرة المعارف الإسلامية - مرجع سابق ص‎ 
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حققه وطبعه الشيخ أحمد شاكر والشيخ عبدالرمن الجريري وابنه محمد منير الدمشقي في 
١١‏ لدا » ونلمح فيه بوضوح تطبيق ابن حزم لأصول الظاهرية حيث أخذ بظاهر لفظ القرآن 
والأحاديث الصحيحة . 

٢‏ کتاب " الإحكام في أصول الأحكام ". ويعتبر من أهم كتبة الفقهية والش-رعية 
ويتضمن آراء وبراهين قيمة في اللغة .. حققه ونشره الشيخ أحمد شاكر مطبعة السعادة ونشره 
أيضاً زكريا علي يوسف مطبعة العاصمة ‏ القاهرة بدون تاريخ . 

۴ کتاب " النبذ الكافية قي أصول الفقه الظاهري" . وهو ختصر لكتاب الأحكام» 
نشره وقدم له الشيخ محمد زاهد الكوثري » وكذلك قام بتحقيقه الأستاذ محمد صبحي حسسن 
حلاق ط : ۱ دار ابن حزم للطباعة بیروتث ۱۹۹۳ م. 

۽ __ كتاب " إبطال القياس والرأي والاستحسان والتقليد والتعليل ". وقد لخص ابن حزم 
هذا الكتاب » وحقق هذا الملحص ونشره الأستاذ سعد الأفغاني ‏ دمشق ۱۳۷۹ ه › ويمشل 
صورة مختصرة للمنهج الظاهري الحزمي . 

ه ‏ رسالة " التلحيص لوجوه التحليص ". طبعت ضمن رسائل ابن حزم تحقیق د . إحسان 
عباس ج : ۲ ص ص ۱۸٤ ۱٤۱‏ . 

رسالة " في الخناء اللهي ". طبعت ضمن رسائل ابن حزم تحقيق د . إحسان عباس 
ج :۱ ص ص ٤۳۹ ٤۱۷‏ . 

۷ رساله" في الجواب عما سغل عنه سوال تعنيف ". طبعت ضمن رسسائل ابن حزم 
الأندلسي ج : ۲ ص ص۷۱ .١١١‏ 

۸ رسالة " مراتب الإجماع في العبادات والمعاملات والاعتقادات ". عرض فيه ابن حسزم 


للإجماع وشروطه والحجج فيه › نشره القدسي ١۹٥۷‏ م ومعه نقد مراتب الإجماع لابن تيمية . 


1۳ 


٩‏ کتاب " الاستقصاء ". م یذ کره أحد وقد عثر عليه الأستاذ سعيد الأفغفان في رسالة 
الز ركشي ( الإحابة لإيراد ما استد ر كته عائشة على الصحابة) ص۷۹طبع الكتبة الماثمية 


0 


پبدمشق . 
٠‏ كتاب " نكت الإسلام" . شر وترحم إلى الإسبانية في غرناطة ۹۱۱٠م‏ 


١١‏ رسالة " البيان على حقيقة الإبمان ". نشرت ضمن جموعة رسائل ابن حزم الأندلسي 
٤‏ ۱۹م وأيضاً الطبعة الثانیة ۱۹۸۷ م ج: ۲ ص ص .۲٠۳ ۱۸١‏ 

۲ کتاب " الناسخ والمنسوخ ". طبع مامش تفسرر الحلالین ۱۳۰۸ هھ ۱۴۲۱ هھ 
القاهرة . وهناك إجماع على أنه ليس لابن حزم الأندلسي . 

۴۳ كتاب " كشف الالتباس لا بين الظاهرية وأصحاب القياس " . ذكره ابن بسلام في 
الذحيرة ص ٠٤١١‏ » وأشار إليه ابن حزم في كتابه امحلى باسم " الإعراب في كشف الالتباس ٠‏ 
وقد عثر الباحث على مخطوط يحتوي على الجحرء الثاني بدار جعة الماجد للتراث قسم المحطوطات 
بالشارقة "» والنسخة مصدرة باسم امالك " الحسن الخاقة تحمد إبراهيم الشهير بالبدر وعنوافشا " 
هذا مفرد فيه الجرء الثاني من كتاب الإعراب من تأليف الشيخ الإمام الحافظ .. الوزير الشهير 
بي محمد على بن أحمد بن سعيد بن حزم الأندلسي رضى الله عنه » وفيه فهرست يضم الجحزء 
الأول وهذا الجزء الثاني " ويضم مسة فصول (من الفصل الثامن وحن الفصل الشان عشر ) 
وعدد صفحاته ٤۲١‏ صفحة » والصفحة الثانية معَنْوّنة بخط واضح " قطعة من كتاب الإععراب 
لابن حزم الظاهري " وف فاية الحزء تعليق للناسخ أنه نقل عن الأصل بخط المؤلسف وتاريخ 


. ه١ انظر سعيد الأفغان : ابن حرم الأندلسي رسالة قي المفاضلة بين الصحابة ط : ۲ ص‎ : ١ 
الشارقة » الإمارات العربية‎ .P1ETERSE DE VISON NTERNAT1IONAL L715 دار جمعة الماجد للتراث والمحطرطات‎ : ۲ 
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الأصل في الموثق يوم رابع عشر من شهر شعبان.. ( غير واضح السنة ) وأن تاريخ النسخ هو يوم 
الأحد امن عشر شهر جمادى الأولى سنة ١٠۷ه‏ . 
٤‏ - رسالة " الدرة قي تحقيقق الكلام فيما يلزم الإنسان اعتقاده ". وذكرت في خخطوطة " 
a‏ 


شهيد علي . 
٠‏ __ رسالة " فى مسألة الكلب "". 


٩‏ _ قصيدة في " الفقه الطاهري ". طبعت ونشرت بنهاية كتاب الإشارة إلى معرفة 
الأصول والوجازة في معن الدليل ر لأبي الوليد سليمان بن حلف الباجي المتولي٤ ٤۷‏ هس 
أعدها مصطفى الوضيفي ومصطفى ناجي مركز إحياء التراث المغربي ‏ الرباط » ص ٣۴۳‏ . 


۷ س رسالة " حجة الوداع " وفيها يعرض ابن حزم تفاصيل حجة الوداع للرسول 4 
ويبين أ ركانما » حققها الأستاذ حمود حقي » وطبعت في دار اليقظة العربية » دمشق ۹١۹٠م‏ . 


الفا : السياسة والتاريخ والأنساب : 


١‏ جوامع السيرة .. طبع في القاهرة ١١۹٠م‏ تحقيق د.إحسان عباس وناصر الأسد 
وراحعه الشيخ أحمد شاكر وألحق به مس رسائل أحرى هي : 


۲ القراءات المشهورة في الأمصار . 


١‏ : أنظر" تصدير عام " رسائل ابن حزم الأندلسي الحزء الأول » ص » ص ٠‏ ۷ حيث أشار د. إحسان عباس إلى ما تضمنه 
مخطوط " شهيد علي " رقم ۲۷١ ٤‏ » ويذكر أن ما “مس عشرة رسالة عرضها بالترتيب الذي وردت عليه في الاحطوط 
وعندما علق عليها ذكر أن هذه الرسائل قام بدشرها عدا الرسائل ۳ء۷١١٠١۲٠‏ وهذه الرسائل هي : " رسسالة الدرة في 
تحقيق الكلام فيما يلزم الإنسان اعتقاده " ورسالة " في مسالة الكلب " ورسالة في الإمامة " ورسالة في أرواح الأشقياء " 
وقد أشار إلى أن هذه الرسائل سيتم نشرها في هذه السلسلة ( أي ضمن رسائل ابن حزم الحرء الأول ) إلا أن الرسالتين " في 
مسالة الكلب " و " الدرة ني تحقيق الكلام .. " م تدشر ضمن هله السلسلة " رعا سقطت سهراً في الطباعة 

۲ : امرجم السابق. 


1e 


۳ أصحاب الفتيا من الصحابة ومن بعدهم . 
۽ أسماء الصحابة والرواة . 


_ أسماء الخلفاء والرواة . 

۷" نقط العروس في تواريخ الخلفاء" » بعد مصدراً هاماً ثي تاريخ الخلافة الإسلامية ذكره 
اہن حلکان » ونشره لأول مرة الأستاذ زيبولد ١١۱۹م‏ » في جلد الدراسات التاريخية بغرناطة » 
م أعاد نشره د . شوقي ضيف في جلة كلية الآداب جامعة القاهرة ۱م وطبع أیضاً ضمن 
رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د. إحسان عباس ج : ۲ ص ص.۱٤ ١١١‏ . 

۸ کتاب " جمهرة أنساب العرب ": وبُعد مصدراً هاماً في الأنساب دقة وإجازاً واستيعابا» 
نشره المستشرق ليفي بروفنسال » ثم أعيد نشره بتحقيق الأستاذ عبدالسلام هارون بدار 


اللععارف بالقاهرة ۱۹٦۲‏ م . 

٩‏ رسالة " في فض علماء الأندلس " ذكرها المقري في نفح الطيب وحققها ونشرها د. 
إحسان عباس ضمن " كتابه تاريخ الأدب الأندلسي عصر سيادة قرطبة " » وهي شاملة لعلماء 
الأندلس ومۇلفاقم . 

٠‏ رسالة " في أمهات الخلفاء " نشرها د. صلاح الدين المنجد في محلة مجم العلمي 
العربي بدمشق » الجلد ۳٤:‏ » ۱۹۵۹م ص ص ۱ ۲۹۹ وفيها يذكر أسماء أمهات الخلفاء 


الراشدين والأمويين في اشرق وبعض الأمويبن في ا مغرب وبعض الخلفاء العباسيين . 


وطبعت أيضا ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي د. إحسان عباس ج :ص ص ۱۱۹ 
۲ 
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١١‏ رسالة " في الإمامة والمفاضلة ". ذكرها ابن حزم في كتاب "الفصل" الجللد : ٤‏ ص 
ص ۷ ۱۷۸ ونشرها د . إحسان عباس ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي ج : ۴ »ص › 
ص .۲۱١٣ ۲۰١‏ 

٤ رسالة " في المفاضلة بين الصحابة '. ذكرها ابن حزم قي كتابه " الفصل " الجلد:‎ ٢ 
ونشرها مستقلة الأستاذ سعيد الأفغاني بدمشق مم‎ ١١١ ص‎ 

۳ " قصيدة ميمية " ذکرها ابن حير فی فهرسته ص ٤۱۷‏ . قال حدثي ها شيخنا أبو 
الحسن شريح بن محمد المقري رهه الله قراءة مي عليه » عن ابي محمد بن حزم رمه الله 
ناظمهاء وأبياتما ثلاثة وسبعون بيتاً أوهما : 

لك الحمد يارب والشكر ثم لك ما باح بالشکر فم ! 


١ ٤‏ " قطعة بائية " . ذکرها ابن حير في فهرسته ص ٤۱۷‏ نظمها ابن حزم عند حروحه 


أنا الشمس في جو العلوم منيرة ولكن عيبي أن مطلعي الغرب 
وطبعت ضمن قصائد ابن حزم تحت عنوان " مالم ينشر من شعره " وهي القصائد الي وردت 
في مخطوطة دیږوان ابن حزم'. ضمن کتاب دراسات أندلسية اہن حزم وکتابه طوق الحمامة 1 
د. الطاهر احمد مکي ص › ص ۳۳۲ ۲۴١‏ . 


"٠‏ جواب عن قصيدة نقفور عظيم الروم " الي وحهها إلى المطيع لله أمرر المؤمنسين 
أوردها السبكي في " طبقات الشافعية " باسم " قصيدة في المجاء "» وقد وردت ضمن مخطوط " 


:١‏ د. الطاهر أحمد مكي " دراسات أندلسية ابن حزم وكتابه طوق الحمامة " حيث يعلق على خطوط " ديوان ان حزم " وما 
جاء فيه من قصائد ص › ص ۲۸۹ س ۳۳۲ . 
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دیوان ابن حزم " رقم ز ۰۱۹۳۰۲ في الرد على نقفور » وجاءت في ٥۹‏ بيتا » وحاطب ها 
عبدالرحمن بن بشير » قاضي الحماعة في قرطبة » ويكنئ أبا المطرف » ويعرف بابن الحصار . 

مصنفات ابن حزم التي ماتزال مخطوطة أو مفقودة: 

١‏ كتاب الترشيد في الرد على كتاب الفريد لابن الراوندي في اعتراضاته على النبوات 
ذكره الذي في سير النبلاء . 
حجر في " التهذيب " المجلد : ۷ ص .٠۱۸١‏ 

۳ كتاب " أسماء الله الحسئ" . أشار إليه الغرالي وامتدح ابن حرم عليه » ذكره الذهي في 
نذكرة الحفاظ جلد ۲ » ج :۳ ص۷٤١١‏ . 

٤‏ كتاب " كشف الالتباس " لما بين أصحاب الظاهر وأصحاب القياس ذكره ابن بسام في 
الذحيرة ص ١٤١‏ » والمقري في النفح الحلد ۲ ص ۷۹ وأشار إليه ابن حزم في كتابه الحلى باسم 
" الإعراب في كشف الالتباس " وقد عثر الباحث على الجزء الثاني من هذا الكتاب وسسبقت 
الإشارة إليه وم يحقق بعد . 

ه _ كتاب "الإيصال في فهم الخصال المحامعة لحمل شرائع الإسلام » في الواحب والحلال 
والحرام والسنة والإجماع " ( في أربعة وعشرين جلدا ) ذكره ياقوت في معجم الأدباء ج : 
۲ ص ص ۲٤۲١-۲٤۳‏ وقد احتصر بعض هذا الكتاب ابنه الفضل أي رافع ليكمل بعض 


أجزاء الحلى » وذكره أيضاً المقري:في النفح ابجلد : ۲٠‏ ص ۷4 » وذكره الذهبي في تذكرة 
الحفاظ المجلد : ۲ ج : ۳ ص ١٤١١ء‏ وابن بسام في الذحيرة .. 


. ۳۳۳ المرجع السابق ص ۲۹۱ ونص القصيدة ص‎ : ١ 
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٠‏ __ كتاب " الحامع في صحيح الحديث باحتصار الأسانيد والاقتصار على أصحها ٠‏ ذكره 
القري في النفح اججلد : ۲ ص ۷۹ » والذهمي في تذكرة الحفاظ الجلد :۲ ج : ١‏ »+ ص 


- ۲ 


۷ __" رسالة في الوعد والوعيد " وبيان احق في ذلك من السنن والقرآن » كنبها أي 
الأحرص معين محمد التجيي » ( وردت في مخطوطة " شهید على " رقم ۲۷۰٤‏ ) وذكر ها 
الذهي ثي سير النبلاء باسم الصمادحية في الوعد والوعيد . 

۸ _ شرح " أحاديث الموطأً والكلام على مسائله " ء ذكره الذي في تذكره الحفاف 
الوط في ألف ورقة وكذلك ذكر في خطوطة " شهيد علي ' . 

4" الصاد ع والرادع " على من كفر أهل التأويل من فرق السلمين والرد على من قال 
بالتقليد » ذكره الذمي في تذكرة الحفاظ جلد :۲ ج :۲٣ص ۱۱٥۲‏ > ذکره اہن سام ي 
الذحيرة القسم الأول الجلد:٠‏ ص١۷٠‏ والمقري في النفح المجلد : ۲ ص ۷۹ ء› وياقوت : لي 
المعجم ٬الجحلد‏ : ۰۱۱ ۱۲ص .۲١۹۱‏ 

"١‏ الخصال " وهو في جلدين وأبسط الكتب الفقهية» ذكره الذهي في السير المنشورة 
في جعلة المجحمع العلمي العربي اجحلد : ١1ج ٠٠:‏ دمشق ۱٤۱۹م‏ ص ص ٤۲۱ ٤۳۳۰‏ . 


١١‏ " منتقى الإجماع وبيانه من جملة ما لا يعرف فيه احتلاف ' ذكره القري في النفسح 
امحلد : ۲ ص ۷۲۹ » وذكره ابن بسام في الذحيرة القسم الأول : اجلد : ١‏ ص .٠١١‏ 


۲" اليقين فى نقض مويه المعتذرين عن إبليس وسائر المشركين " ذكره المي " لي 
السير " » وذكره ابن حزم في " الفصل " ابجلد »٠:‏ ص 10.٠‏ » والجلد : ٠‏ »> ص ٤۸‏ في الرد 
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الكافريء" 


۳ _ الرسالة " البلقاء " في الرد على محمد عبدالحق محمد الصقلي وهي في جلد واحد› 
ذكره الذهي في السير. 


. كتاب " من اعترض على الفصل " . ذكره الذهي في سير النبلاء » في جلد‎ ١٤ 


٥‏ _ كتاب" ترتيب سؤالات عثمان الدرامي لابن معين " ذكره الذهي في سير النبلاء 
املنشور في جمحلة الحمع العلمي العربي الحلد : ١١‏ ج: ٠١‏ دمشق ١٤۱۹م‏ . 


1 : الإنصاف " ( في الرحال ) ذكره ابن حجر العسقلاني في لسان الميزان الجلد‎ " _ ١ 
. ۲۱۷ ص‎ 


۷ _ " التبيين " في هل عَم المصطفى أعيان المنافقين ذكره الذهي في سير النبلاء في ثلاث 
بحلدات . 


۸ - " مهم السنن " ذكره حاجحي حليفة في كشف الظنون . 

۹ - كتاب " مختصر في علل الحديث " ذكره الذهي في السيرء في جحلد. 

. رسالة " في معن الفقة الظاهري " ذكره الذي في السير‎ - ٠ 

. رسالة " في معى الفقه والرهد " ذكره الذمي في السير‎ ١ 

٢١‏ _ كتاب " الآثار ال ظاهرها التعارض ونفى التناقض " ذكره الذهمي في السير. 


۳ _ كتاب " الرد على من كفر من المتأولين من المسلمين "ذكره الذمي في السير . 


٤‏ کتاب " قسمة الخمس " في الرد على إسماعيل القاضي ‏ جلد دكره الذهبي في 
السير » وحاء باسم قسمة الخمس ف الرد على إ“ماعيل بن إسحاق ترجة في تاریخ بغداد ج : 


. ٠١ الإحکام ج: ۳»> ص‎ ۲۸٤ص‎ ٦ 

ه۲ _ كتاب " فيما حالف فيه أبو حنيفة ومالك والشافعي جمهرة العلماء » وما انفرد به 
كل واحد ولم يسبق إلى مثاله "» ذكره الذهي تي تذكرة الحفاظ ججلد : ۲ ج : ۲ »ص 
۱۱۲ وشار إلیه ابن حزم ضمن حدیثه عن الفرائض في تابه " امحل ٠‏ 

۲ _ كتاب "التصفح في الفقه" جلد واحد ذكره الذي ي السير. 

۷ _ كتاب " الفرائض " . ذكره الذمي في السير في جلد . 

۲۸ _ كتاب " الإملاء في قواعد اللغة ". ألف ورقه ذكره الذهي في السير. 

۹ _ رسالة " فی عدد ما لكل صاحب في مسند بقي " . 

. رسالة في " تسمية شيوخ مالك " . ذكره الذي في السير‎ _ ٠ 

۳١‏ کتاب " الإجماع " ومسائلة على أبواب الفقه ذكره الذهي في سير النبلاء » المنش-ور 
في جحلة الحمع العربي مرجع سابق ابجلد : ۱٩‏ ج : ۱۰ ص ٤۴۳۹٩ ٤۳۲۳‏ .دمشق ۱۹٤۱١‏ . 

٠٠١۹ "فى الاعتقاد " ذكره الذهمي ف تذكرة الحفاظ »› جلد : ۲ »> ج :۴ ص‎ ٢ 
. وهي رسالة نقضها أبوبكر بن العربي برسالة "الغرة‎ 

۳٣‏ كتاب " تارك الصلاة عمداً " ذكره الذي في السير باسم من ترك الصلاة عملا 
رسائل ابن حزم الجزء : |١‏ ص ٠١‏ . 


. " كتاب " مناسك احج‎ _ ٤ 
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٥‏ _ " الإمامة والخلافة في سير اللخلفاء ومراتبها والندب إلى الواحب منها " ذكره القري 
في النفح ابجلد : ۲ »> ص ۷۲4 » واشار ابن حزم إلى كتاب باسم السياسة في " التقريسب لحد 
النطق " ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي جح : ٤‏ ص ٠۸١‏ مستخدماً لفظة السياسة معئنى 
التدبير » وذكره ابن عباد الرندي فى الرسائل الصغرى ص ٥١‏ ونقل منه شيا في بعض أحوال 
النفس لذا يرجح د . إحسان عباس أن كتاب السياسة مختلف في موضوعة عن كتاب " الإمامه 
والخلافة " . 

" ذكر أوقات الأمراء وأيامهم بالأندلس " ذكره الحميدي في الجذوة ص ٠١۸‏ . 


۷ كتاب " الفضائح " ذكره ياقوت في معجم البلدان عن " البربر " ويتحدث فيه ابسن 
حزم عن فضائح ملوك البربر وخازيهم . 

۸ _ " غزوات المنصور بن أبي عامر " ذكره الذهي في سير التبلاء . 

1 1 | ي 

۹س فهرست شیوخ ابن حزم ذکره ابن حير › ي فهرسته ص ص ٤۲۹٩۹‏ . 

۲٣ ٤ءاھهز مفدمة کتثاب جذوة المقتبس قي ذكر ولاه الأندلس 1 للحميدي وهي‎ rT 
. صفحة‎ 

٤١‏ " كتاب احتلاف الفقهاء اللفمسة " مالك وأبي حنيفة والشافعي وأحمد وداود ذكسره 


٠۷١ هو أبوبكر بن حير بن عمر بن حليفة الأموي الاشبيلي " فهرسة " ما رواه عن شيوخحه من الدواوين المصنفة.) تول‎ : ١ 
هم طبعت وقوبلت على أصل المحطوط قي حرانة الاسكوربال ععرفة الشيخ فرنسشكه قدارة زيدين وتلميذه حليان ربارة‎ 
طرغوة» طبعة منقحة عن الأصل المطبوع في مطبعة قومش بسرقسطة ۱۸۹۳م.‎ 


4 


۽ _ " مولفات في الظاء والضاد " ذكره الذي في سير النبلاء المنشور بعجلة ممع 
العلمي العربي ابحلد : ٠١‏ ج: | دمشق ۱٤۱۹م‏ ص ص ٤۳۹٩۹ ٤۳۳‏ . 

>٣‏ __ " الفصاحة والبلاغة "رسالة في ذلك لابن حفصون ذكره الذهي في السر. 

۽ ۽ _ " التعقيب " على الإقليلي في شرحه لديوان المتبي ذكره الذي ثي السير » وذكره 
ابن بشكوال في الصلة ج: ١‏ ص ۲۷١‏ باسم " الرد على ابن الإقليلي في شعر التي . 

ه٤‏ __ " كتاب العظام " ذكر في خطوط " شهيد علي ` 

. كتاب العانس " في صدمات ذكر في عخطوط " شهيد علي‎ " ٤٦ 


٤۷‏ __ " ما حالف فيه أبوحنيفة ومالك والشافعي"جمهور العلماء وما انفرد به کل واحد وم 
يسبق إلى ما قاله ذكره الذي في تذكرة الحفاظ جلد : ۲ » ج : ٣‏ ص ١١٠٠ء‏ 


٠ رسالة في أن القرآن ليس من نوع بلاغة الئاس " ذكره ابن حزم في " الفصل‎ " ٤۸ 
. ٠١١۷ ص‎ ١ : الجلد‎ 


. ۲٠١١ ۲٠۳ القراءات " ذکره ابن حزم في المحلی»اجلد :۲ص »ص‎ " ٩ 

. مقالة " السعاده "ذكرها الذهي في السير‎ ٠ 

١ه‏ "تسمية الشعراء الوافدين على ابن أي عامر " " المنصور " ذكرها الذهمي في السير . 
۲ه _ " الاستجلاب " ذكرها الذهي في السير " ججلد " . 

۳ _ كتاب " نسب البربر " ذكره الذهي في السير " ججلد ' . 

٤ه‏ الرسالة " اللازمة لأولي الأمر " ذكره الذهمي في السير . 


٥ه‏ _" قصر الصلاة "» رسالة صغيرة ذكرها الذهي ق السير . 


Y۳ 


٦ه‏ جزء في " فضل العلم وأهله " ذكرها الذهي في السير . 

۷ _ أجوبة على" صحيح البخحاري فتح الباري " جلد : ١‏ > ص ١١‏ . 

۸ " الإنصاف " في الرحال ذكره ابن حجر : لسان المیران جلد ٦:‏ »> ص ۲٠۱۷‏ 
۹ ہ " الحدود " ذکره ابن حجر قي التهذیب جلد : ۷ »> ص ٠۸١‏ . 

. زجر الغاوي " ذكره الذهي في السير » جزعان‎ " _ ٠ 

. رسالة " المعارضة " ذكره الذهي في السير‎ _ ١ 

۲ _ " الفرائض " ذكره الذهي في السير . 

۳ مسائلة " هل السواد لون آم لا " كرت قي " الفصل " . 

. رسالة " التأكيد " ذكرها الذهي في السير‎ _ ٤ 

. الضاد والظاء " ذكرها الذهمي في السير‎ " ٠ 

. " بيان " البلاغة والفصاحة "» رسالة إلى ابن حفصون ذكرها الذمي في " الفصل‎ ٦ 
. رسالة في " الطب النبوي " ذكرها الذهي في السير‎ _ ۷ 
.'" كتاب في " الأدرية المفردة‎ _ ۸ 

۹ __ " حد الطب ". 

٠-_مقالة‏ في " شفاء الضد بالضد ". 


„1 


۱" شرح فصول بقراط " . 


0 ١١ المؤلفات من ١ء٠ إلى ۲ نقلا عن د . إحسان عباس " رسائل بن حزم الأندلسي " الحزء الأول ص › ص‎ : ١ 


Y٤ 


۲ مقالة في " النحل " . 

۴۳ مقالة في " امحاكمة بين التمر والنبيذ " . 

. " بلغة الحكيم‎ " ۷٤ 

. " ب " إحازة لتلميذه شريح‎ ٥ 

." إحازة للحسين بن عبدالرحيم‎ "۷٦ 

۷" المرطار ي اللهو والدعابة ". 

۸ ترتیب مسند بقي بن مخلد . 

۹ " جزء في أوهام الصحيحين " . 

. " کتاب تفسير :" حێ إذا استيأس الرسل‎ ٠۰ 

۱ رسالة في آية : " فإن كنت في شك ما أنرلنا إليك ". 

۲ ہ " مراتب الدیانة " . 

: حدة الطبع في ابن حزم وأسباما‎ ) ١ - ١( 

لقد عرف عن ابن حزم لی جانب صدقه واخحلاصه وتمسکه بدینه وکرمه وعفته وتفانپه ف 
سبيل الحق » كان لدوداً ي حصومته » لا يصفح ولا ينسى ثأره » ولوعا بالسخرية من حصومه 
شديد الاعتداد يما أو من علم'» وهذا الطبع جعله عنيفاً ئي مناقشاته ومناظراته » حريء في 
انيل من الخصم بألفاظ لاذعة » حي أصبحت حدة ألفاظه وشدة الكلمات الي يستعملها 


۱ : أجل جنثالث باليا ‏ تاريخ الفكر الأندلسي مرجع سابق ص ۲٠٠‏ . 


Yo 


مضرب المثل ثي بلاد الإسلام كلها ٠"‏ ولقد أوحز ذلك ثي أبلغ عبارة أبوالعباس بسن العريسف 
حيث قال : " كان لسان ابن حزم وسيف الحجاج شقيقين "" . إلا أن حدة الطبع فيه ها 
مبرراتماء منها ما كان يعانيه من ربو ثي الطحال إذا اشتد عليه تولدت فيه الحمة ضجراء وضيق ا 
وتبدل حاله وني ذلك يقول : " لقد أصابتن علة شديدة ولدت في ربوأ في الطحال شسديدا» 
ولد ذلك على من الضجر » وضيق انلق » وقلة الصبر والنزق » أمرأ حاسبت نفسي فيه » إذ 
أنكرت تبدل خلقي»واشتد عجي من مفارقيي لطبعسي "". إضافة إلى الظروف السياسية 
والاجتماعية ال أحاطت به من فوضى سياسية » وتمساك بالمالكية وإنكار لمذهبه وآرائه علاوة 
على التشرد والنفي بعيدا عن الديار» وأكد ذلك آسين بلاثيوس بقوله : " إن ابن حزم قد عصان 
من ألوان الظلم ما أنضب معين الرقة واللين في نفسه » وشاهد من مساءات الفوضى السياس ية 
التي شربت على الأندلس بجراياها في أيامه ما نفر نفسه » وأوذي في نفسه وكرامته ما لقي مسن 
الاضطهاد » ورأى الناس أجمعين ينكرون قدره ويتجهمون له ويقاطعون مذهبه الديسي 
ویر مول" وقد عبر ابن حزم عن ذلك بقوله " أنست تعلم أن ذهي متقلب » وبالي 
مضطرب» ما نحن فيه من حلو الديار » والجلاء عن الأوطان » وتغفير الزمان » ونكيات 
السلطان وتغير الأحوان » وفساد الأحوال وتبدل الأيام »وذهاب الوفر والخروج عن الطارف 
والتالد ... "" ولقد وصف الذهي تلك الحالة الي عاناها ابن حزم قائلاً : " لقد امتحن هذا 
الرحل وشدد عليه» وشرد عن وطنه وجرت عليه آمور لطول لسانه واستحفافه بالکبار ووقوعه 
في أئمة الاجتهاد ""ء ويضاف إلى الأسباب السابقة في حدة طبعه الاتمامات الي وجهها علماء 


. ٠٠١ انظر المرجع نفسه ص‎ : ١ 

۲ : ابن حلکان : وفيات الأعيان الحلد الثاني ص ۳۲۸ . 

۳ : د. الطاهر أحمد مكي . رسالة مداوة النفوس . الطبعة الكانية » دار المعارف ۲ م ص + ص ۲۱۰ س ۲۱۱ 
٤‏ : آنخل حشالث بالشا مرجع ساق ص ۹ 

» : ابن حزم: رسالة طوق الحمامة» ضمن رسائل ابن حزم د. إحسان عباس ج: ۳ ص .۱١٤‏ 

: الذي : تد كرة الحفاظ جلد : ۲ » جج ۳ ص ٠١٠١١‏ . 


Y٦ 


االكية إليه » وإلى أستاذه " أبي الخيار» والحمهور من ورائهم بأمما حطران على العقيدة» 
ويفسدان تدين الشعب فاستثار صاحب المدينة في أمرهما هشاماً الثالث » آحر حليفه أموي › 
وتقرر منعهما من تدريس المذهب الظاهري › ومن تلك اللحظة أصبح ابن حزم عالاً ثائراً > غير 
مرغوب فيه » يواجه وحیدا التحلف والتقليد والمحمود وتزييف نصوص الشريعة -خدمة الأقوياء'» 
رغم ذلك بقى اين حزم الفكر الأندلسي متحمسا لوطنه ويشيد بعلماله » ويخلد آثارهم 
وأفضالمم » ويعدد مصنفاتم وعايزهم على غبرهم من أكابر العلماء في المشرق العربي فيفاحر م 
وبوطنه قائلاً : 
ويا جوهر العين سحقاً فقد - غنيت بياقوته الأندلسي 

والحقيقة أن أحدا من مؤرحي سيرته م يطعن في نزاهته » ولم جر على تكذية » فکان ابسن 
حزم ره الله لا يقطع برأي إلا بعد تمحيصه › عدوا للكذب فالكذب عنده " أصل كل 
فاحشة» وحامع كل سوء وجحالب لمقت الله عز وجل" وقي رذيلة الكذب وأصحاما يقول " .. 
ما أحببت كذابا قط » وإتي لا أسامح في إحاء كل ذي عيب وإن كان عظيماً واكل أمره إلى 
خالقه عز وحل » وآحذ ما ظهر من أحلاقه حاشی من أعلمه يكذب » فهو عندي ماح لکسل 
محاسنه ذلك لأن كل ذنب فهو يتوب عنه صاحبه »> حاشى الكذب فلا سبيل إلى الرحعة 
عنه ولا إلى كتمانه حيث كان . وما رأيت قط ولا أحبرن من رأى » كذاباً ترك الككذب ول 
يعد إليه » ولا بدأت قط بقطعية ذي معرفة إلا أن أطْلّع له على الكذب » فحيتذ أكون أنا 
القاصد إل جانبته والمتعرض لتا ركته.."". 


:د الطاهر أحمد مکي : دراسات عن ابن حزم وکتابه طوف الحمامة مرجع سابق ص ۷١‏ : 
۲ : ابن حزم "طوق اللحمامة" ضمن رسائل ابن حزم الأئدلسي تحقيق الد كتور إحسان عباس مرجع سایق ص ۱۷١‏ . 
۳ : المرجع السابق» ص .٠۷۳‏ 
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وفاته : 


وبعد حياة قضاها في نضال وكفاح أوجزها رمه الله في أبلغ الكلمات تضمنتها الكثير مهن 


أشعاره نذکر منها : 
بلغت من لذة الدنيا ذرى أربي في لذ العش والسالطان والنشب 
فاذهبت دول الأيام مزلي وزاد فقسدى اللذات في كري 


وكان مالي هذا كله تبعا بل صار عونا لأعدائي على طلسي 
لكن رجحعت وقد َد الزمان إلى كز من العلسم والأحلاق والأدب 
لا أحتشى تضم الأيام مزلي مدى الزمان وعندي أغلب الطب 
من فكرتي لي عينْ لا تغيسض ومن ٠‏ ماضي لسان ما مضي مضا الشَهُب 
قالوا تحفظ فإن الاس قد كثرت أقوالَهّمْ وأقاويل ادا محر 
فقلت هل عيبهم لى غر أئي ‏ لاأقول بالرأي إذ في رأيهم فان 
وآلى مولع بالنص لست إلى سواه نحو ولا قي نموه اهن 
لا أشي نهر آراء يقال ها قي الدين بل حسيي القرآن والسنن 


وتوف الإمام الحافظ اين حزم رمه الله في قريته " منت لشم " في الثامن والعشرين من شهر 


شعبان سنة ٤٠٦‏ ه عن اثنين وسبعين عاما' » تلك رؤية مختصرة لحياة ابن حزم والتطورات 


١‏ : ابن العماد : شذرات الذهب الجلد : ۲ ص ۲۹۹ » وابن حجر العسقلاني : لسان الميزان املد الرابع ص ۱۹۸ ء» 
والقفطي؛ أحبار العلماء بأبار الحكماء ص ٠١١‏ » وابن بسام الأحيرة : ص ٠١١‏ . 


VA 


المامة في حياته والحددات ال أثرت في شخحصه وفكره » فألمرت ما فطر عليه من ٹسورة على 
التقليد » فلما اشتد وعقل نفسه واستحكم عدل عن الشافعية واجتهد لنفسه على قواعد آهل 
الظاهر » ولزم دعوة الظاهرية يؤيدها ويدشرها في جُل تصانيفه معتمدأ على منهج واضح لي 
عرض آرائه وهذا مايتناوله الفصل القادم . 


۷۹ 


A: 


۸۱ 


الفصل الاي 
ظاهرية ابن حزم والتفكبر الفلسفي 


( ۱-۲ ) نهد . 
( ۲-۲ ) دواعي ابن حزم لن یکون ظاهریاً . 
( ۳-۲ ) المنهج الظاهري الحرمي في علوم الدين والمعرفة . 


٤-٣ (‏ ) اللفاهيم الكيرى : الله » النفس الإنسانية » العا م . من المنظور الحزمي . 


A۲ 


Ar 


الفصل الثاي 
ظاهرية ابن حزم والتفكير الفلسفي 


)١ =۲ (‏ مهیسد: 
من أبرز الجالات ال نالت القسط الأكبر من اهتمامات ابن حزم هي الدراسات الإسلامية 
وال ترجمت بحق شخحصية ابن حزم الأصولي » والفقيه الجتهد الذي تأثر تأثرا واضحاًبعدرسة 
أهل الحديث » ولمج منهجاً ظاهرياًء يقوم على أربع ركائز أساسية هي " القرآن الكرم» والسنة 
النبوية » وإجماع الصحابة » والدليل " ولي حل مؤلفاته غير الفقهية ل يتحل عن هذا المنهج الذي 
يرفض الإرهاصات العقلية واليّ لا تستند إلى دليل موضوعي . فما دواعي ظاهرية ابن حزم ؟ 
وهل كان يسعى من وراء ذلك إلى إقامة مذهب يكون له أتباعه ومريدوه الكثيرون شأنه لي 
ذلك شأن المذاهب الأحرى ؟ أم أنه يهدف إلى رسم منهج فكري واضح له دعائمه وإحراءاته 
ال تقود الباحث إلى الحقيقة سواء في جحال الفقه أو المعرفة ؟ واللافت للاظر أن الذين ترجموا 
لابن حزم لم يكن يعنيهم سوى الحديث عن تحوله من مذهب إلى آحر دون الإشارة من قريب 
أو بعيد إل الدوافع والمبررات الي لته إلى ذلك ! فقد أشار البعض إلى أنه بدأ مر حلة التحصيلل 
في ركاب المالكية'. ثم تحول إلى الشافعية » ومنها إلى القول بالظاهرء شأنه في التحول الأحير 
شان داود بن علي الأصبهان"ء أول من أظهر القول بظاهرية الشريعة » وأحذ الأحكام من 


۱ : ياقوت : معجم الأدباء ج ٠۲:‏ ص ۱ » این بشکوال:الصلة ص ٩۸ء‏ انون ص ۲٠۰‏ حيث يكر أنه أحد 
الموطاً والمدونة على ابن الجسور. 

۲ : ياقوت : معجم الأدباء ج : ۲ ص ۲۴۸ » الذهي : تذكرة الحفاط عن قول أبو مروان ابن حيان ج :۳ ص »۱١٤۹‏ 
ابن يسام الذخيرة انجلد ١‏ ص ۱۹۸ . 


A4 


ظواهر النصوص » من غير تعليل ها" . أما القاضي أبوبكر بن العربي فلقد ذهب إلى أن" ابسن 
حزم نشأ وتعلق بعذهب الشافعي » ثم انتسب إلى داودء ثم حلع الكل واستقل بنفسه "". 


إلا أن المقطو ع به أن ابن حزم منذ مطلع الشباب بدأ مرحلة التحصيل والدراسة على يد 
فقهاء مالكيرن» ولكن ما الدواعي الي حعلته يتحول عن المالكية إلى الفقه الشافعي ؟ ولم م 
يستمر شافعياً ؟ . 


( ۲ ۲ ) دواعي ابن حزم لأن یکون ظاهریا : 
أ س العودة بالفقه إلى مصادره الأساسية : 


لقد كان أهل الأندلس _ أول الفتح ‏ على مذهب الامام الأوزاعي"ء إمام أهل الشام الذين 
كان همم اليد الطولى في فتح الأندلس » وظلت الأندلس على هذا اللذهب حي زمن هشام بن 
عبد الرحمن الداحل » وف ذلك الوقت رحل زياد بن عبد الرحمن بن زياد اللحمي اروف " 
بشبطون " إلى الشرق » ومع من مالك كتابه " الوطا " كما رحل آحرون أمثال قرعوس ابسن 
العباس » وعيسى بن دينار » وسعيد بن أبي هند » وغيرهم من رحل إلى الحج » فلما رحعوا إلى 
الأندلس» وصفوا من فضل مالك »وسعة علمه وحلاله وقدره . 


. ۳٤۷ محمد أبو زهرة : تاريخ المذاهب الإسلامية ابحزء الثاني في تاريخ المذاهب الفقهية » دار الفكر العري ص‎ : ١ 

۲ : الذهيي : تذكرة الحفاظ » بج : ۳ ٠ ۱٠۹ ٠‏ القري : نفح الطيب الد : ٣ص‏ ۷۸ حيث يذكر آنه كان شاافعاً م 
صار ظاهرياً » ابن العماد : شارات الذهب الجلد الان ج : ۳ ٤‏ ص ۲۹۹ حیث یکر عن ابن حلکان قوله : 
إن ابن حزم كان حافظاء عالً بعلوم الحديث مستنبطاً للأحكام من الكتاب والسنة بعد أن كان شافعي المذهب فانتقل إلى 
مذهب الظاهر . 

۳ : الإمام الأوزاعي : ولد سنة ۸۸ ه في بعلبك » درس الحديث على يد كبر التابعين أمثال الزهري » وكان يوالي الدولة 
الأموية بالشام » و كان معاصرا لأي حنيفة ومالك » إلا أنه لا يتوسع في الرأي مثلما يفعل أبو حنيفة » بل كان ينكره عند 
وحود " التص " أو الحديث » ويختلف مع مالك في أنه لا برى في عمل أل المدينة -حجة يؤخذ بها » انظر فى الك 
عبد الله الحبوري ‏ فقه الإمام الأوزاعي ‏ بغداد ۱۹۷۷ م ج : ١ص‏ ۳ . 


Ao 


وكان رائدهم في ذلك شبطون » وهو ول من أدحل موطا مالك إلى الأندلس » وقيسل إن 
الإمام مالكا ( سأل بعض الحجاج الأندلسيين عن سيرة ملك الأندلس » فوصفوا له سيرة الأمير 
هشام بن عبد الرمن وأثنوا له عليه» وكان مالك غير راض عن سيرة بي العباس. فقال مالك 
للأندلسيين : نسأل الله أن يزين حرمنا عثل ملككم » فوصل الخبر إلى الأمير هشام مع ما علم من 
حلالة مالك وورعه فحمل الناس على مذهبه'. 


وأصبح اذهب المالكي في القرن الرابع المجري هو المذهب الر“مي للدولة » وصار اياععه 
رمزأً للولاء للخليفة » فكان من شروط حُكم المستنصر لقبول ولاء الأمراء الغاربة " الدحول في 
احماعة واتباع السنة والعمل عذهب مالك بن أنس إمام أهل المدينة رضسى الله عه .."". 
ويذكر ابن حلدون في مقدمته صورة لا كان عليه الفقه الالكي بالأندلس فيقول :" ورحل مسن 
الأندلس عبدالملك بن حبيب فأحذ عن ابن القاسم " وبث مذهب مالك ودون فيه كتاب " 
الواضحة '» ثم دون العيّى من تلامذته كناب العبيّةٍ » ورحل من أفريقية أشد بن الفرات فكتسب 
عن أصحاب أبي حنيفة ولا » ثم انتقل إلى مذهب مالك » وكتب على ابن القاسم في سائر 
أبواب الفقه » وجاء إلى القيروان بكتابه وسْمِى " الأسدية " نسبة إلى أسد بن الففرات › فقراً 
سحنون على آسد» ثم ارتحل إلى المشرق » ولقي ابن القاسم وأخذ عنه وعارضه .مسائل الأسدية › 
فرحع عن ٹیر منها » وکتب سحنون مَسإثلّها ودوهاً وأثبت ما رحع عنه »> وكتب لأسد أن 
يأحذ بكتاب سحنون فأنف من ذلك » فترك الناس كتابه » واتبعوا مدونة سحنون على ما فيها 
من اخحتلاط السائل في الأبواب »› فكانت تسمى " المدونة والمحتلطة"» وعكف أهل القيروان على 


١‏ : شكيب أرسلان : الحلل السندسية » مرجع سابق ص ۲٠١‏ » وانظر د. حسين مؤنس » فجر الأندلس الدار السسعودية 
للنشر ط : ۲ ۱۹۸٥‏ ص ٠٠۵١٠ ٦٥٤‏ . 

۲ : ابن حيان : امقتبس _ تحقيق عبدالر من علي حجي » نشر دار الثقافة ‏ بیروت ۱۹۸۳ م ص ٠۷١‏ . 

۳ : يذكر ابن حلدون : أن أهل المغرب جيعا مقلدون الك رحمه الله » وقد كان تلاميذه افترقوا عصروالعراق منهم الق اضي 
إسماعيل وطبقته مثل حويزمندا » وابن اللبان ء والقاضي » وأيي بكر الأمري وكان عصر ابن القاسم وأشهب وابن عبدالحكم 
والحارث بن مسكين وطبقتهم ... انظر المقدمة ص ٤٥١ » ٤٤4‏ . 


A“ 


هذه المدونة وأهل الأندلس على " الواضحة والعتبية " ثم احتصر ابن أب يزيد المدونة والمحتلطة في 
كتابه المسمى " بالمحتصر "» ولنصه أيضا أبوسعيد البرادعي من فقهاء القيروان في كتابه السمى 
"بالتهذيب "» واعتمده المشيخة من أهل أفريقية وأحذوا به وتر كوا ما سواه وكذلك اعتمد أهسل 
الأندلس كتاب العتبية وهجروا الواضحة ""» وقد بلغ اعتزار الحكَمٌ واقتناعه هذا المذهب مبلغفا 
کبیرا حن اعتبره هو وأتباعه وسيلة للدجاة » والفوز بالآحرة » وكلف اثنين من كبار الفقهاء 
الأندلسيون وعشاورة القاضي ابن السليم وما أبا بكر المعيطي القرشي وأبا عمربن المكوي بعهمة 
جمع أقوال مالك باحتلاف الروايات عنه » وذكر من رواها » وذلك لتشجيع الدراسات الالكية 
وانتشارها.وآباح الحکم للمکلفین مذه الهمة خزانة كتبه على ضنانته اء ويرحع هذا الاهتمام 
الرسعي والشعي قي الأندلس بالمذهب المالكي إضافة إلى التشابه البيئي › واقتصار رحلة العلماء إل 
الحجاز والمدينة"» عداوة كل من مالك رضى الله عنه“» وهشام ابن عبدالر من للعباسيين » كما 
أن المذهب المالكي جحد من المغالاة قي الرأي» ويسد الباب على الاحتلاف» ويحول دون تسرب 
أية أفكار أو آراء غير سثية حاصةء وأن الأندلسيين يستشعرون العداء من الفقه الشيعي في مصر 
الفاطمية » وكذلك اضطهاد الدارسة في تونس الذين شجعوا الفقه الحنفي وأظهروا لايم 
للعباسيرن معتبرين الدولة الأموية في الأندلس مدشقة عن الخلافة العباسية نتيجة مساندقًا للفقه 
الالكي . إضافة إلى رغبة الأندلسيين في تحقيق وحدة دينية قي الأندلس والحفاظ عليها » وهذا ما 
يفسر رفض الأندلس للحروج عن المالكية » وهكذا بلغ هذا اذهب من الانتشار والتقدير فى 


, f0۹ ابن حلدون : المقدمة » مرجع سابق ص‎ : ١ 

۲ : انظر القاضي عياض : " ترتيب المدارك وتقريب المسالك لعرفة أعلام مدهب مالك "» تحقيق د. أحمد بكير حمود دار مكتبة 
الحیاۃ س بوروت ۱۹1۷ البحلد : ۲ » ج : ٤‏ » ص ٠١٤١‏ . 

۴ : ابن حلدون : المقدمة » دار القلم » الطبعة اللنامسة بيروت ۱۹۸٤‏ ص ٤٤4‏ , 

؛ : حيث تعرض الإمام مالك رضى الله عنه للضرب بالسوط على يد والي العباسيين على المدينة أثر فتواه الي تجيز للناس تلهم 
من بيعة العباسيين والانضمام "محمد النفس الزكية "أحد أحفاد علي » انظر سام يفوت " ابن حزم والفكر الفاسسفي 
بالغرب والأندلس مرجع سابق ص ٩٥‏ » وانظر القاضي عياض : ترتيب المدارك » ا جلد : ١‏ جس : ١‏ ص ۲۲۸ وما 


بعدها. 


AY 


الأندلس ما لم يبلغه مذهب آحر » وأصبح الخليفة الحكم المستنصر لا يعترف بفقيه ويسمح له 
بارتداء زي الفقهاء ما لم حفط الفقه الأساسي لدى المالكيين في المغرب وهو " المدونة "". هذا 
الاعتزاز الرمي والشي من الحكماء والعلماء بالمذهب الالكي أدى إلى إقبال كثير من الفقهاء 
على دراسته » وبلغ هذا الاعتزاز أوجه على يد جى بن جى الليثي" صاحب المكانة العظيمة في 
نفس الأمير عبدالر من بن الحكم الذي كان " يجله بتبجيله الأدب ولا يرحع عن قولسه »› 
ويستشيره ف جميع أمره » وفيمن يوليه ويعزله » فلذلك كثر القضاة في مدته وأ عليه 
الأمير عبدالر مهن في ولايته بالقضاء ‏ فأبى عليه ٠"‏ وعنه يقول ابن حزم : " كان مكيناً عند 
السلطان مقبول القول في القضاء » وكان لايولي قاضياً في أقطار بلاد الأندلسس إلا بمشسورته 
واحتیاره » ولا يشير إلا بأصحابه » ومن کان على مذهبه » والناس سراع إلى الدنيا» فاقبلوا 
على ما يرجون بلوغ أغراضهم به ". 

يستفاد من ذلك أن كل فقيه يحيد عن المذهب المالكي ويتبع غيره من المذاهب الإسلامية 
المعروفة لا يلقى الإحلال والتقدير الذي يلقاه فقهاء المالكية » بل يلقى من الاضطهاد والمقاطععة 
من الفقهاء أمثاله » ومن قبل الحكام أيضا » ما مجعله في عزلة عنهم . 

وهذه الصورة تؤكد أن الأساس في الإفتاء ليس هو الرحوع مباشرة إلى الموطاً بل إلى شراح 
الذهب سواء في 'الواضحة " أو في " المدونة " فإن لم يكن ما فإلى قول ابن القاسم في المسألةء 


. 4٠١١ أبن حلدون : القدمة » مرجع سابق ص‎ : ١ 

۲ : جى بن يى الليثي : أصله من بربر مصمودة » وكان يرري الموطأً بقرطبة بشبطون » كما “مع عن يى بن معز القبسي 
الأندلسي » ثم رحل إلى اشرق » وتوجه إلى اماز فسمع من مالك بن أنس » وأعجب به مالك وسماه عاقل 
الأندلس» ولا عاد إلى قرطبة انتهت إليه الرئاسة والقضاء » انظر د.السيد عبدالعزير سام : تاريخ السلمين وآلارهم في 
الأندلس » دار التهضة العربية بیروت ۱۹۸۸م ص ۲ وانظر القاضي عياض : ترتيب المدارك الد : 1 »> جم : ۲ ص 
OTA cof‏ . 

, القاضي عياض ؛ ترتيب المدارك المحلد : :۲ص ۷ه‎ : ٣ 

. ۲۱۷ المقري : نفح الطيب » الجلد : ۲ص‎ : ٤ 


A^ 


وان لم یکن فال قول أصحاب الذهب على ما بينهم من تفاوت ثي الرواية والترتيب › والإفشاء 
هذا المعى تقليد لفتاوى سابقة أي إقامة القياس على نتيجة قياس سابق . 


لقد أصبح لفقهاء المالكية اليد القوية في السلطة إذ قام بعضهم بتدبير مؤامرة الخلع الحكم بن 
هشام فی ۱۸۹ھ وعلى رأسهم جى بن جى الليثي وعیسى بن دنيار بسبب علم رغيتهم 
للبذخ والإسراف واليبة التي أصبح اكم ميالا إليها'» وكذلك كان بعضهم وراء الفتسة الي 
عرفت باسم " واقعة الربض" في ۲٠۲‏ ه فعلاوة على ما اتصف به الحكم من إسراف 
وطغیان'» استشعر الفقهاء أن سياسة الحكم تمدف إلى الحد من نفوذهم فقامو! بإثارة العامة ضده 
من حلال الخطب في المنابر > محذرين من انيار الدولة والدين على يديه . وهذه الإثارة كان ها 
الصدى الواسع لدى البربر والمولدين لما يكنونه من حقد على الأمويين . 

ب موقف الأمراء من الفقهاء التفليديين وظهور حركة أهل الحديث : 


لقد انتهت هذه الفتنة مهادنة الحكم للفقهاء إدراكأ منه عدى نفوذهم . وأصبح التقرب من 
الفقهاء والابتعاد عن مواجهتهم» ويي ذات الآن العمل على الحد من نفوذهم بوساطة تشجيع 
ح ركات التجديد في الفقه ‏ وأصبح ذلك منهجاً للأمراء بعد اكم » يضاف إلى ذلك أن تطلع 
الأندلسيين إلى مواكبة التحضر دون الخروج عن قواعد الشريعة كان سبباً في ظهورحركة 
التجحديد» المتمثلة في تدريس علوم جديدة منها علوم الحديث وحاصة في عهد الأمير محمد بن 
عبدالر من الثاني الذي كان أكثر ميلا للتجديد » فأمر بتدريس علوم الحديث » ولم يقصر الأمسر 
على المدونة أو على الواضحة'ء وعنه يقول ابن حزم : "وكان با للعلوم » مؤثراً لأهل الحديث» 


. ٠١۳ د . سام يفوت : ابن حزم والفكر الفلسفي بالمغرب والأندلس س مرجع سابق ص‎ : ١ 

۲ الحميدي : الجلوة » ص ٠١‏ . 

۴ : اين عذارى المراكشي " البيان المغرب في أحبار مغرب " تحقيق ومراحعة ح .س. کولان و . بروفنسال ہپروت ۱۹۸۳ » 
ط: ۲ ج : ۲ » ص ۷١‏ . 


A۹ 


عارفا حسن السيرة ". وأصبح المفهوم الحديد لاإفتاء في عهده هو رحوع الفقيه إلى الموطا وإلى 
الأثر وإلى أقرال الصحابة والتابعين أي استنباط الأحكام من أصوهماء لا التقوقع في أقوال شیوخ 
المذهب وتبليغها نيابة عنهم» ومن ثم فإن الرجوع إلى الأصول في الإفتاء هو دليل رفض ح ركة 
أهل الحديث للتواكل والتقاعس الذي تفشى بين الفقهاء آنذاك» ودعوة صرجة للاجتهاد المئمشل 
في رد الاعتبار للأصول إلى حانب الفروع › ومن أهم أعلام هذه الفترة بقي بن مُحَلّد فكان له 
الباع الكبير في ح ركة التجديد » ولم يلم من نقمة الفقهاء التقليديين لولا تدحل الأمير محمد بن 
عبدالرحمن وتأمينه ". وعن موقف الفقهاء التقليدين من بقي بن مُخَلد يق ول ابن حزم: "وللا 
دحل الأندلس أبوعبدالر من بقي بن ملد بكتاب " مُصنف " . أي بكر شيبة » وقرىء عليه » 
أنكر جاعة من أهل الرأي ما فيه من الخلاف واستشنعوه » وبسطوا العامة عليه » ومنعوه ممن 
قراءته » إلى أن اتصل ذلك بالأمير محمد » فاستحضره [1/أ] " وإياهم واستحضر الكتاب كله 
وحعل يتصفحه جزءا جزءاً إلى أن أتى على آحره » وقد ظنوا أنه يوافقهم في الإنكار عليه » ثم 
قال ازن الكتب لا تستغن خزائننا عنه» فانظر في نسخة لنا » ثم قال لبقي بن محلد: انشر 
علمك» وارو ماعندك من الحديث» واحلس للناس حن ينتفعوا بك» وتهاهم أن يتعرضوا له" . 
ويذكر الحميدي أن بقي بن مخلد " رحل إلى المشرق فروى عن الأئمة وأعلام السنة » منهم 
الإمام أبي عبدالله أحمد بن حنبل وجاعة أعلام يزيدون على المائتين وكتب في المصنفات 
الكبار ورجع إلى الأندلس فملأها علما جما“ وعن مصنفاته يقول ابن حزم : " فمن مصنفات 
أي عبدالرحمن بقي بن مُحَلّد كتابه في " تفسير القرآن " فهو الكتاب الذي أقطع قطعا لا أستفيٰ 


۱ : الحميدي : الجذوة » ص ١‏ ولزيد من التفاصيل انظر الصفحات YA \VY‏ من المصدر نفسه . 

۲ : انظر ابن عذاري المراكشي : البيان المغرب مرجع سابق جج ؛ ۲ص 1۱۹+ ١١١‏ 

. مدة ستة أيام‎ ]١ [ المقصود ب‎ : ٣ 

aT ٠١۹ وانظر بن عذاري المراكشي __ البيان المغرب » مرجع سابق ج:۲ ص‎ » ١١ الحميدي : جذوة المقتبس ص‎ : ٤ 
.٠۷۷ ه : المرجع السابق»ء ص‎ 


فيه أنه لم يؤلف في الإسلام مثله وصارت تواليف هذا الإمام الفاضل قواعد قي الإسلام لا نظيرهل 
وکان ميزاً لا يقلد أحدا "'. 

ولقد حدث هذا الموقف ذاته مع الفقيه محمد بن عبدالسلام الخشي المتوق ١۲۸ه‏ وتدحل 
الأمير لحمايته ووقف بانبه» ومن مؤسسي مدرسة الحديث أيضا بو عبدالله بن محمد بسن 
وضاح الذي عرف بعحدث قرطبة » وقاسم بن محمد بن قاسم بن حمد بن سيار مولى هشام بن 
عبدالملك » ويقول عنه ابن حزم : " ولقاسم بن محمد هذا تحقيق عذهب الشافعي » وتواليف فيه 
على مخالفيه » منها : كتاب ' الإيضاح في الرد على المقلدين " ويعرف بصاحب الولائق وهو 
أشهر به "". ويذكر الحميدي قي الجحذوة : محمد بن حارث الخشن من أهل العلم والفضل فقيه 
محدث روی عنه ابن وضاح ووه > جمع کتاباً في " أحبار القضاة بالأندلس "» وكتابا آحو ي ' 
أحبار الفقهاء والحدثين "وكتاباً في" الاتفاق والاحتلاف لالك بن أنس وأصحابه" "ومن تلامذة 
بقي " قاسم بن اصبغ بن محمد بن يوسف بن ناصح ابن عطاء البيان“» من أئمة الحديث مع من 
محمد بن وضاح » ومد عبدالسلام الخشيْ » ورحل فسمع من إماعيل بن اسحاق القاضي › 
وأبي إسماعيل محمد بن محمد الترمذي » صنف في السنن » وي أحكام القرآن وله كتاب في 
فضائل قريش » وكتاب في " غرائب حديث مالك بن أنس "ما ليس في الموطا وقد انضم 
لمدرسة الحديث كثيرون كابن فطيس المتوف سنة ٠١‏ ٤ه‏ ومسعود بن سليمان أستاذ ابن 


اراي ص 


حزم > ومن أكبر فقهاء مدرسة الحدیث المنذر بن سعيد البلوطي المتوف سنة ٥٣ھ‏ درس 


.٠١۷۸ ۰۱۷۷ المرجع السابقء ص‎ : ١ 

۲ : المرجع السابق» ص ۴ه. 

۳ : المرجع السابق» الموضع نفسه. 

.٠۳٣١١ »۳۳۰ مرجع السابقء‎ : ٤ 

ه : ابن حزم رسالة ي فضل آهل الأندلس وذكر رجالما " ضمن رسائل ابن حزم " د.إحسان عباس مرجع سابق ج : ۲ ص 
۹-.۰ 

. ۳۹١ بالتٹیا : تاریخ الفکر الأندلسي مرجع سابق ص‎ : ٦ 
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بالأندلس والحجاز ومصر» و كان مذهبه في الفقه مذهب النظار والاحتجاج وترك التقليد» 
وكان عالاً باحتلاف العلماء » ييل إلى رأي داود بن علي حلف العباسي ويحتج له'» وعنه يقول 
ابن حزم : " كان داودي المذهسب » قويا على الانتصار له ""» وله العديد من المصنفات ذكر 
منها ابن حزم " كتاب الإبانة عن حقائق أصول الديانة ""» وقد عينه الخليفة عبدالرحمن الناصر 
قاضياً » و-حعله حطيباً جام الزهراء » وقد أتاحت له هذه الكائة من دعم القول بالظ اهر“ 
وهذا بدوره يؤكد أن حركة أهل الحديث ما كان نما أن تردهر لولا تشجيع أمراء وخلفاء بي 
أمية ما » في مواحهة التيار الفقهي التقليدي للتقليص من نفوذه» ولكن في إطار ستى متشدد 
يرفض أي تيارات لا سنية » والوقوف بالمرصاد للآراء الكلامية وعلى الخصوص مذهب ابن 
مسرة القرطي ذات الحذور الاعتزالية » حيث بحد النليفة الناصر حماية منه للسنة وإنكارا للبدعة» 
كلف صاحب قرطبة بتتبع آثار كل من يقول عذهب ابن مسرةء والتنقير عنهم» والقص 
لآثارهم» وطلب الدلائل عليهم والإيقاع من صح لديه أنه منهم. 

كما أصدر الناصر في ذلك كتاباً أنفذه إلى أقاليم مُلكة بشأن هؤلاء المبتدعة معتمداً على 
آيات قرآنية للتأكيد على ضرورة عدم التفرق واجتناب ما يؤدي إلى الاحتلاف ويقصد بذلك 
الجحدل في الدين وما قال به ابن مسرة مثل القول بجخلق القرآن » وفناء أهل الحنة والنار وغير ذلك 
والذي يقول عنه بن حزم " وحمد بن عبدالله بن مسرة في طريقه الي سلك فيها .. لا نرضى 
مذهبه ""» وهذا بدوره يترحم موقف ابن حزم من الأصول الباطنية ال تقوم عليها دولة 


٠٤١ › ٠٤٤ م » القسم الثاني ص‎ ۱۹۹١ ابن الفرضي : تاريخ علماء الأندلس » الدار للصرية لاتأليف والترجمة‎ : ١ 

۲ : ابن حزم رسالة في فضل أهل الأندلس وذكر رجاها "ضمن رسائل ابن حزم " د.إحسان عباس مرجع سایق ج : ۲ ص 
ı.۹‏ 

۴ : الرجع السابق : للوضع نفسه . 

. ٠١ ابن حيان : المقتبس مرجع سابق » ص‎ : ٤ 

© : المرجع السابق : ص ۲۹ ۰ ۲۹ . 

: ابن حرم : " رسالة في فضل الأندلس وذكر رجاها " ضمن رسائل ابن حزم مرجع سایق حب : ۲ ص ۱۸۸ . 
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الفاطميين حصوم الأمويين » إضافة إلى رفض الحدال والتأويل للنصوص القرآنية » والخروج مها 
عن إطارها الصحيح فيؤدي إلى تفريق الأمة وإضعافها والبعد ها عن ما شَرَعَةُ الله عز وحل 
لعباده » وقي ذلك يقول ابن حزم : " وأما ترك الأحذ بالتأويل » فلا بخلو من أحد وجهين لا 
ثالث مما : إما تأويل يشهد بصحته القرآن أو سئة صحيحة أو إجماع » فبه نقول إذا وجدناه» 
وإما تاویل دعوی لا يشهد بصحته نص قرآن ولا إجماع » فهذا الذي ننکره وندفعه ونبرا إلى الله 
تعالى منه "ء وبالتالي فإن علم الكلام في الأندلس يختلف عن نظيره في المشرق برأي ابن حزم 
إذ يقول : وأما علم الكلام فإن بلادنا م تتجاذب فيها اللخصوم ولا احتلفت فيها الللولل ."> 
وقد عبر عن ذلك بقي بن مخلد بعد أن ناظر خحليل بن عبدالملك بن كليب المعروف : بخليل 
القضلة فقال له : ما تقول في القرآن ؟ فلج ولم يقل شيئاً وكأنه ذهب إلى أنه خلوق .. فقال 
له بقي: " والله لولا حالتك»لأشرت بسفك دمك » ولكن قم فلا أراك في بجلسي بعد هذا 
الوقت""» وعليه فالهدف الأساسي لأصحاب مدرسة الحديث هو إحياء للمذهب الالكي والعودة 
به إلى صفاثه » وهذا بدوره عودة للنصوص والأحاديث النبوية وهو الذي مل لواءه ابن حزم › 
وجاهد من أجله» وأكد عليه » وتشدد باللفظ في جرأة لكل من رام في نفسه أن يوظف 
النص أو السنة لأغراضه الدنيوية » وقد جحاءت كتبه الفقهية وحاصة كتاب " الأحكام " مليفة 
بردود على هؤلاء الفقهاء الذين يظهر من حديثه عنهم آم وقفوا عند حد المدونة والملستخرجة 
فقد سل عبدالله بن إبراهيم الأصيلي : كيف صفة الفقيه عند كم بالأندلس ؟ فقال : يقرا 
المدونة ورعا المستحرحة» فإذا -حفظ أف » فقال سائله وهو شرقي : أجمعت الأمة على أن من 


هذه صفته لا يحل له أن يف٤‏ » ويو كد ابن حزم ذلك في رواية له قائلا : حدثي أبو مروان 


۱: ابن حزم : رسالتان له أحاب فيهما عن رسالتین فیهما سوال تعنیف " ضمن رسائل ابن حرم تحقیق د . إحسان عباس ج : 
۳ض ٩5‏ . 

۲ ابن حرم : " رسالة قي فضل الأندلس وذکر رجاها " ضمن رسائل ابن حزم د. إحسان عباس ج : ۲ ص ۱۸١‏ . 

۳ : ابن الفرضي : تاريخ علماء الأندلس » مرجع سابق القسم : ۱ ص ٠١۹‏ . 

.۲١ د. إحسان عباس: تعليق على رسائل ابن حزم الأندلسي ج: ۳» ص‎ : ٤ 
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عبدالملك بن أحمد الرواني قال : معت أحمد بن عبد املك الأشبيلي امروف بابن الملكوي 
وحن مقبلون من جنازة من الربض بعدوة فر قرطبة وقد سأله سائل فقال له : ما المقدار الذي 
إذا بلغه المرء حل له أن يفي ؟ فقال له : إذا عرف موضع المسألة في الكتاب الذي يقرأ حل له أن 
يفي" وتلك دلائل على ية ابن حزم في موقفه منهم وحاصة تمسكهم بكتب المسائل 
وتعصبهم هما عن تقليد أعمى قد يصل ممم إلى حد التقديس متداسين أن من فعل ذلك " فقد 
حالف القرآن والإجماع المتقدم من الصحابة والتابعين وهو الإجماع الصحيح ""» ول تقتصر 
ثورة ابن حزم على فقهاء الالكية التقليديين وحدهم بل امثدت إلى فقهاء المذاهب الأحرى 
الذين وقفوا أيضا عند حد أقوال شيوحهم فإذ به يتهمهم بقوله : " وأما أهل بلدنا فليسوا ن 
يعتيٰ بطلب دليل مسائلهم » فیعرضون کلام الله تعالى وكلام الرسول 4 على قول صاحبهم 
وهو خلوق مذنب ينطىء ويصيب ". والواضح أن نقمة ابن حزم على هؤلاء الفقهاء ترحع إلى 
ضعفهم في علم الحديث » ومن ثم عدم قدرقم على التمييز بين صحيح الحديث مسن ضعيفه »› 
عاجزين عن القيام بأمر اجرح والتعديل » وتصحيح النقل إجمالاً » وقد حال هذا التقليد بين 
أرلمك الفقهساء ويين الارتفاع إلى مستوى الأحداث لأمم كانوا يقغون عند رأي صاحبهم لا 
يتحاوزونه » فقد حدث في أيام الفتنة البربرية أن كان الناس في فزع من هجوم السبربر عليهم 
بقرطبة فسألوا فقهاءهم ابحمع بين الغرب والعشاء لا يتعرض لمم متلصصة البرير فى 
النعطفات والدروب المظلمة فما استطاعوا أن يفتوهم بذلك جموداً عند حد التقليد؟. 


يستفاد ما سہق أن توحهات ابن حزم بالرحوع إلى اص القرآن والأحاديث النبوية 
الشريفة مها حذورها الي امتدت إلى مدرسة أهل الحديث منذ نشأما في الأندلس » وتبلورت 


1 : ابن حرم: "الأحکام" ج: » ص ۱۲۹. 

۲ : اين حرم: ارسالتان له حاب فیھما عن رسالتین فیهما سوال تعنیف" ضمن رسائل ابن حزم مرجع ساب ج ۳ ص ۷۷. 
۳ : ابن حزم: "الأحکام" ج ١ء‏ ص ۱۷ ۱۱۸. 
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لديه من خلال الاحتكاك بشيوخ هذه الدرسة سواء بالدرس أو بالقراءة أو الرواية عنهم » فكلن 
رمه الله عا توفر عليه من ملكات الفكر والإبداع والفصاحة » الأقدر على مواحهة فقهاء 
الالكية المقلدين» منتصرا بذلك للاجتهاد النقدي » معلنها ثورة عليهم لا ثورة على الالكية لأن 
العودة إلى النصوص والأحاديث النبوية هي عودة بالمالكية إلى مصادرها الأول إذ يقول ابسن 
حزم : " اعلموا رحمكم الله أن من اتبع ماصح برواية الثقات مسنداً إلى رسول الله ب فقد اتبع 
السنة يقيتا »ولزم احماعة وهم الصحابة رضى الله عنهم وللتابعين همم بإحسان » ومن أتى بعدهم 
من الأئمة » وأن من اتبع أحدأ دون رسول الله بل فلم يتبع السنة » ولا الحماعة وأنه كاذب في 
ادعائه السنة والجماعة فنحن معشر المتبعين للحديث المعتمدين عليه أهل السَنة والجماععة 
حقاً ‏ بالبرهان الضروري » وأننا أهل الإجماع كذلك والحمد لله رب العامين» وفي الك 
دلبل واضح على أثر ح ركة أهل الحديث في توجهات ابن حزم » ففي تعليقه على علم الكلام 
يقول : " ولنا على مذهبنا الذي تخيرناه من مذاهب أصحاب الحديف "". 


وهذا يؤكد بدوره أن القول بالظاهر الذي تخيره ابن حزم إنما هو امتداد لتيار حركة أهل 
الحديث الني حملت على عاتقها إحراج الفقه الالكي" التقليدي " من دوامة المدونات 
والمحتصرات منذ ولاية الأمير محمد بن عبدالر من التو ۲۷١‏ وحن ولاية المحكم 
الستنصر الذي توق سنة ٠٠١‏ ه“ء ولكن اعتلاء المنصور بن أبي عامر غير الشرعي للحكم »› 
وتوریثه له في أبنائه من بعده جعله لا يتورع في احتلاق الأفانين والأساليب في الحصول علسى 
الشرعية وذلك بإرضاء العامة » والتظاهر محاربة الأفكار الي عرفت مرتعها الخصيب في العهد 
السابق عليه كعلم الكلام والفلك وساثئر العلوم ال شجعتها حركة أهل الحديث“» وكان 


.٤۹٤4 ابن حزم: "الأحكام" ج: ٤ء ص‎ : ١ 

۲ : ابن حزم: "رسالة في فضل الأندلس وذكر رجاما" ضمن رسائل ابن حزم» مرجع ساق ج: ۲» ص .۱۸١‏ 
۳ : الحميدي: الجذوة ص .١١‏ 

4 : المرجحع السابق» ص .٠١‏ 

ه : سالم يفوت: ابن حزم الفكر الفلسفي با مغرب والأندلس» مرجع سابق ص .٠٠١‏ 
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حريصاً في ألا يقوم بعمل إلا مشاور تمم » لكنه في الوقت نفسه كان بخلق الضغائن والأحقاد 
بينهم كي يفرقهم ويشتتهم'» وكان غرضه من ذلك هو الرحوع بالفقه ثانية إلى مرحلة التقليد» 
وحصر مهمة الفقيه ثي إصدار للفتاوى المطلوبة في حدمة السلطة » ويظهر ذلسك بوضوح في 
العطايا الضخحمة ال كان يقدمها ابن أي عامر لفقهاء عاديين مقابل ما يصنعونه أو يكتبونه 
حدمة لأغراضه أما المتمسكون بدينهم العارفون بالله ورسوله رفضوا مثل هذه الوسائل الوضيعه 
ويذكر منهم ابن حزم : " تمام بن غالب المعروف بابن التياني أبي غالب المرسي حيث وجه اليه 
الأمير أبا اليش مُجاهد بن عبدالله العامري ألف دينار أندلسية على أن يزيد في ترجمة هذا 
الكتاب ( أي كتابه المشهور باسم " تنقيح العين " ) " وما ألفه تمام بن غالب لأ الجيسش 
جحاهد " فرد الدنانير .. وقال : والله لو بذلت الدنيا على ذلسك ما فعلت ولا استجزت 


Yn .‏ 
لکرم الؤضع المتردي الذي يسعى إلى استغلال الفقه لأغراض سياسية » وانحراف بعض الفقهاء 


في هذا المضمار أدى إلى الدعوة إلى نصرة الحديث > والعودة إلى الاحتهاد » والثورة على التقليد 
أي العودة إلى النص القرآني والسنة النبوية إلى جانب الاجتهاد العقلي الققائم على الراهين 
المستندة إلى أوائل العقل وشاهدة الحس » وهذه هي ظاهرية ابن حزم الي تعطي الأولوية للنقل نم 
العقل فيما لو لم يوجد نص أو حديث موثوق به أو إجماع متفق عليه ( أي دليل قائم عليها 
جميعاً ). 

وإلى حانب تلك الحددات الفقهية والسياسية هناك أحرى تمثلت في مواقف اليهود 
والنصارى المنتمين للمجتمع الأندلسي الذين م يدحروا وسعا ف النيل من المسلمين عن طربق 
تشكيكهم ف عقيدقم بوساطة الحجدل والمناظرات. 

ج الحدل مع أهل الديانات والعقائد الأخحرى : 


۱ : القاضي عياض: ترتيت المدارك» ج ٤٤‏ ص ٠٤‏ ا ۸ ج ۳ ص ۱۱۳ ۲١‏ ۳۷۲ 
۲ : الحميدي: اللحذوة ص ۱۸۳. 


۹٦ 


علاوة على الث ر كيبة الجتمعية المتناقضة '. فإن آهل البلاد المفتوحة في الأندلس كان هم 
ثقافات وعقائد مختلفة ومن ثم كان لزاماً على المسلمين الفاتحين والقادمين بعدهم أن يتفاعلوا مع 
تلك الثقافات حي يتمكنوا من الدعوة إلى الإسلام والذود عنه ضد المتهجمين عليه من اهود 
والنصارى » حاصة وأن أهل البلاد المفتوحة وجدوا أن قوة المسلمين ليست في قوقّم المادية فق ط 
قدر ما هى اي شدة تمسكهم بدينهم » ويل طولاء أنه من المكن التي سل من المسلمين في 
عقيدتمم من خلال تشكيكهم فيها » فاختلقوا الرويات والأكاذيب على الله عز وجل ورسوله 
الكرم بء وكتب التاريخ توكد ذلك في المشرق"ء أما في المغرب فإن مؤلفات ابن حزم تكد 
ذلك وحاصة موسوعته في التاريخ المقارن للأديان وفلسفة العقيدة وهو كتاب " الفصل في الملل 
والأهواء والنحل" "وكذلك رسالته في الرد على ابن النغريلة واليي تكشف عن أن السكة أل 
الكفر والشرك ما كان هما أن تتطاول على الدين الإسلامي لولا انشغال الحكام بأمور دئياهم 
وإعمار قصورهم ففي مستهل رسالته هذه يقول : " اللهم إنا نشكو إليك تشاغل أهل المالك 
من أهل ملتنا بدنياهم عن إقامة دينهم » وبعمارة قصور يتر كونما عما قريب عن عمارة 
شريعتهم.. وبجحمع أموال رعا كانت سبباً إلى انقراض أعمارهم وعونا لأعدائهم عليهم .. حي 
استشرفت لذلك أهل القلة والذمة » وانطلقت ألْستة أهل الكفر والشرك ما لو حق النظر أرباب 
الدنيا لاهتّموا بذلك ضعض هرسا ء لأنمم مشا ركون لنا فيما يلزم ابحميع من الامتعاض للديان: 
الزهراء والحمية للملة الغراء .. ""» وهذا النص يزيح النقاب عن مسؤولية الحكام وخاصة في 
عهد ما بعد الفتنة البربرية حيث انشغال الأمراء بأمور الدنيا والسياسة وت ركيز اهتمامهم الأكبر 
في إثارة الفعن بين الفقهاء وبينهم وبين الأمراء » وأتاحوا الفرصة لبعض اليهود أن يشار كوهم في 
تصسريف شون الدولة وهولاء لا پُحسنون شيتاً. ولا آناهم الله شيا من أسباب القوة وإففا 


١‏ : انظر ص ٤4 - ٤۳‏ من هذا البحث. 
: القاضي عياض: ترتيب المدارك ج: ۳»> ص ١٠١‏ حيث مناظرة محمد بن سحنوك لأحد اليهود .عصر. 
۳ : ابن حزم : رسالة في الرد على ابن النغريلة ضمن رسائل ابن حرم الأندلسي مرجع سابق : ج :۳ ص ا4 . 


۹¥ 


شأنمم الغش والتخابث والسرقة» على التطاول والخضوع › مع شدة العداوة لله تعالى ورسوله 
ب » ومن هؤلاء إماعيل بن النغريلة متو >٠۹‏ هم" » وهو غريب عن الأندلسس وعسن 
غرناطة درس التلمود على يد الكاهن حنول » ودرس الأدب العربي وغيره حن أصبح يتقن 
الكتابة النمقة بالعربية » وتوصلت به الأحوال إلى أن أصبح كاتبا عند أي العباس وزير حبوس 
وكاتبه الأعلى » فلما توق أبو العباس خلفه ابنه على الكتابة » وكان صغير السسن فأصبحت 
شؤون الديوان في يد إماعيل » وأصبح له من لمكن والسلطان الواسع الذي مكن لليهود في 
كثير من الشؤون الإدارية والمالية لأنه كان يختار الموظفين منهم فاكتسبوا الحاه وتطاولوا على 
السلمين". 


وكان على ابن حرم أن يواحه هؤلاء المتطاولين على الدين ويرد عليهم حججهم الماوية وهذا 
بدوره کان قد تطلب منه الاطلاع على کتبهم حن يكون على دراية ها يوردونه من آراء 
وافتراءات إضافة إلى استيعابه الكافي لأصول عقيدته الإسلامية فكانت له معهم مناظرات كثيرة 
وعنها قال ابن حيان : وطمذا الشيخ أبي محمد مع اليهود ‏ لعنهم الله ومع غيرهم مسن أولي 
امذاهب المرفوضة من أهل الإسلام » الس مفوظة وأحبار مكتوبة“ء فنراه قي المرية ملس في 
دكان إماعيل بن يونس الطبيب الاسرائيلي الذي كان مشهورا بالفراسة وقد جعل وكده منذ 
البدء إثبات التحريف والتناقض والتبديل على التوراة ولذلك درسها دراسة مستأنية» وكان 
ابن حزم قد التقى بابن يوسف الكاتب المعروف بابن النغريلة ووصفه بأنه أعلم اليهود 
وأحدهم'» في سنة ٤٠ ٤‏ ه وهو اللقاء الذي سأله عن بعض النصوص التوراثية » منها ما تعلق 


. 4١ ابن حزم : رسالة في الرد على ابن النغريلة ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي ج : ۳ » ص‎ : ١ 

۲ : ابن الخطيب : الإحاطة في حيار غرناطة ج : ١‏ ص .٤٤۸ ٤٤۷‏ 

۳ : ابن الخطيب : الإحاطة في الحبار غرناطة ج ١٠:‏ ص 44۷ . 

. ۱۷١ ١١١۳ ص‎ ١ : ج‎ » ١ : ابن بسام : الزحيرة قي محاسن أهل التزيرة الجلد‎ : ٤ 

.١۷ص٣ د. إحسان عباس : تعليق على رسالة في الرد على ابن النغريلة "ضمن رسائل ابن حزم ج:‎ : ٥ 
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بقول التوراة في يهوذا ونسله » ومنها ما تعلق عن قول إبراهيم في سارة أحته» وكشف عما فيها 
من أحطاء وتحريف '. 

ويرجح د. إحسان عباس أن يوسف قد تطاول على القرآن الكرم نتيجة شعوره بشموخ 
نفسه في ارتقائه إلى حطة الوزارة زهاء ٤٠٠١‏ ه وأن ابن حزم لم يظفر برسالة ابن النغريلة وإغا 
ظفر برد عليها بين سني ٤٥٥ ٤٥٣‏ هھ" وکان لشیوع رد این حزم علیها ورد عام آحر 
قبله آثره في تحريك مشاعر الناس ضده » وما الصيحة التحريضية الي أطلقها أبو إسحاق 
الألبيري"ء» ليست إلا توا لذلك التفاعل الذي كان يتحرك في المشاعر. 


يستفاد نما سبق أن ظاهرية ابن حزم في حقيقتها ثورة فكرية لتصحيح منهج الفقه وقخليصه 
من النزعات الوصولية النفعية الي غلبت عليه في عصر الطوائف والعودة به إلى مساره الصحيح 
وتنبيه العامة والخاصة إلى أن صلاح الدنيا ليس إلا في التمسك بالكتاب والسنة وإجماع الصحابة 
إضافة إلى مواجحهة المتهجمين على الدين من اليهود والنصارى ولا يتسن ذلك للفقيه إلا 
بالرحوع إلى كتاب الله وسنة رسوله بالأسانيد الصحاح . 


وهذا هو الهدف الحقيقي لثورة الفكر الحزمي للنصح بالأمر با معروف والنهي عن المنككر › 
وبالتقية ًا عجر عن ذلك » مع الرفض والإنكار على من يمين أولئك الظلمة أو مت دح م 


أفعاهم . 


سے 


: انظر الفصل : النجلد : ١‏ » ص ١٠١۴_٠١١‏ . 
: انظر تعليق د.إحسان عباس على رسالة الرد على ابن النغريلة »> ضمن رسائل ابن حزم ج:۳» ص .٠۹‏ 
٣‏ : انظر قصيدة الشيخ أبي إسحاق الألبيري الي يحرض فيها صنهاحة على التحلص من اليهود والوزير اليهودي واليي كان ها 
بالغ الأثر تي زيادة الغليان الشعي » انظر مقدمة رسائل ابن حزم الأندلسي » د. [حسان عباس » ج : ۳ »ص ٠١‏ , 


€ 


۹۹ 


( ۲ ۳) المنهج الظاهري الحزمي في علوم الدين والمعرفة : 

أ) المنهج الظاهري الحزمي في علوم الدين : 

ويإجماع العلماء فإن أول من أظهر القول بالظاهر هو داود الأصبهان وفيه يقول الخطيب 
البغدادي: " إنه أول من أظهر انتحال الظاهرء ونفى القياس في الأحكام قول » واضطر إليه فعلاً 
وسماه دليلاً "' أما عن قلة الرواية عنه فيرجع ذلك إلى أمرين : 

أوهما : إنكاره للقياس وبذلك حالف جهور الفقهاء حن أئمة السنة مثل الإمام مد بسن 
حنبل وإسحاق بن راهویه. 

وثانيهما : تصريحه بأن القرآن حدث » ولقد حمل لواء القول بالظطاهر والدعوة إليه في 
الشرق آبوبكر محمد ابن داوود فنشرها ودعا الناس إليها وكان يجذمم نحوها إعلاؤهم لمقسام 
السنة في وقت كثرت فيه الآراء الفقهية والتعريفات المذهبية فانتشر الول بالظاهر قي بلاد 
المشرق في القرنين الثالث والرابع حي قال صاحب أكثر التقاسيم " إنه كان رابسع مذهب قي 
القول الرابع في الشرق وكان الثلاثة الي هو رابعهم مذهب الشافعي وأبي حنيفة ومالك» فكأنه 
كان في الشرق أكثر انتشاراً واتباعاً من مذهب إمام السنة مد بن حنبل في القرن الرابسع 
ا محري" ء ولكن عجيء القاضي ابن أبي يعلى التو ٤١۸‏ ه جعل للمذهب الحنبلي مكانته في 
القرن الخامس المجري فخبا ضوء القول بالظاهر . 

أما عن دحول المذهب الظاهري أو الفقه الظاهري إلى الأندلس فكان على يد طائففة من 
علماء قرطبة الذين سافروا إلى بلاد الشرق ينتهلون من علمها ومنهم من التقى بالإمام أحمد 
ومنهم من التقى بداود بن حلف وغيره ومن أبرز هولاء بقي بن مخلد والذي كان ابن حزم 


۱ : حمد آبوزهره : ابن حزم حیاته وعصره ‏ آراژه ومنهجه » دار الفكر العريي » القاهرة 4 م» ص۲۹1 . 
۲ : امرجم السابق : ص ۲۹۰١‏ . 


معجباً به أشد الإعجاب يشيد به وعؤلفاته فعاد إلى المغرب ومعه نور الشرق والغرب» عاد 
ومعه السنة النبويةء فصارت الأندلس من بعده دار حديث ولم يعد مذهب مالك رضى الله عنه 
هو المذهب الوحيد إذ كان بقي ابن خلد حاملا معه أيضاً فقه الإمام الشافعي » كما كان 
جحتهدا » وله احتيارات كثيرة » ومنهم ابن وضاح وهو الإمام الحافظ أبو عبدالله محمد بن 
وضاح» و كان معاصرا لبقي بن مخلد ورحل إلى الشرق وعاد حاملاً للحدیث وکان له تلامیذه 
کما کان لبقى أيضاً وأدت عنايته بالحديث إلى أنه عد محدث قرطبة إلا أن إشادة ابن حزم لبقي 
ابن خلد كانت أكثر'. 

وكذلك تلميذها قاسم بن أصبغ بن محمد بن يوسف عمل على توطئة علم الحديث والآار 
بأرض الأندلس فمهد بذلك للفقه الظاهري » ويروى أنه لما قدم من العراق في ۲۸٠‏ ه وحد 
أبا داود صاحب السنن قد مات » فعمل مصنفات في السنن على منهج كتاب داود ورج 
الحديث من روايته عن شيوخه » ثم احتصر کتابه وسماه ابجئيٰ. 

وفيه من الحديث المسند تسعون وأربعمائة أل حديث ف سبعة مجلدات » وهؤلاء الثلاة 
وتلاميذهم مهدوا لوجود الفقه الظاهري بالأندلس بدشرهم أحاديث رسول الله ل ونشر الفقه 
القارن. 

وبعدهم ظهر من علماء الأندلس من اخحتار القول بالظاهر ليكون له منهجا قاضي الجماءة 
بالأندلس وحطيبها منذر بن سعيد البلوطي المتوف في ٠٠٠١‏ ه. 

وقد اطلع ابن حزم على أحباره والتقى بابنه سعيد بن منذر الذي توقي ٤٠۳‏ ه» وكذلك 
أيضاً استاذ ابن حزم مسعود بن سليمان بن ملت أبي الخيار التو في ٤۲٠١‏ ه الذي تلقى 
عنه أصول هذا الفقه والمتمثلة فيما يلي : 


. من هذا البحث‎ ٠٠ انظر ص 44ء‎ : ١ 


۲ : محمد أو زهرة مرجع سابق ص ۲۹۹ . 


أولاً : الكتاب العزيز: 
اتباعاً لقوله تعالى : 
«اتبعوا ہا ازل إلیكم من ربكم وَل نبوا ِن دونه اَولِیاء قلیلا مائذکرون). 
[الأعراف: ]٣‏ 
وقوله تعال : 
راذا قیل لھم ابوا مآ رل الله الوا ہل بع مآ لفیا عليه أبآءنا ولو کان آباؤهم لا 
عقون شيا ولا يَهنذن. 
[البقرة: ]١۷١‏ 
وقوله تعالی : 
َير عباد لين يسَيعون القول يمون أحستة » اوليك الَذِينَ هَداهُم الله وأوليك 
هُم ولوا الألباب ). 
[الزمر: ١۷‏ - ۱۸] 
ثانا : السنة النبوية : 
لقوله تعالى : 
«ٳن ازعم في شيء روه إل الله والرّسول إن کشم ويون بال واليوم الآی). 
[النساء: ]٥۹‏ . 


ففي هذه الآيات يأمرنا سبحانه ألا نتبع إلا ما أنرله إلينا فلا نتبع الأولياء. 


ثالث : الإجاع المتيقن: 


یری ابن حزم أنه لا عكن أن يجمع الصحابة على أمر ليس له مستند من كتاب الله » أو 
سننة نبيه الكرعم » وهم الذين تلقوا شرع الله من فم الرسول الأمين ًإ . 

وهذا يعي أن ابن حزم يحرم التقليد وينهى عنه في أية ناحية من نواحي الدين إذ يققول : " 
التقليد حرام » ولا يحل لأحد أن يأحذ بقول أحد من غير برهان "'» معتمدأ على ما تقدم من 
آيات قرآنية » مؤكدأ على أنه قد صح عن الصحابة إجماعهم رضي الله عنهم على منع النقاييد 
فبقول : " وقد صح إجماع الصحابة رضى الله عنهم أومم عن آحرهم وإجماع جميع التابعين 
أولمم عن آخحرهم على الامتناع والمنع من أن يقصد منهم أحد إلى قول إنسان منهم » أو مسن 
قبلهم . فیاځذه کله ""» وهو بذلك ينكر التمذكب ذهب مُعين باعتبار أن الصسحابة والتابعين 
قد أجعوا على أنه لا جوز لإنسان أن يأحذ على عام كل أقواله ويقلدها ويتبعه فيما وصل اليه 
فيقول " فليعلم من أحذ بجميع قول أي حنيفةء أو جميع قول مالك » أو جميع قول الشافعي › 
أوجميع قول أحمد بن حنبل رضى الله عنهم ممن يتسمكن من النظر » ولم يترك مسن اتبعه إلى 
غيره أنه قد حالف إجماع الأمه كلها عن آحرها واتبع غير سبيل المؤمنين". 


رابعاً : الدليل أو البرهان العقلي: 

ويقصد به الدليل المستمد من المصادر الفلدنة السابقة الذى لا يحتمل إلا وجها وإحدا » واپن 
حزم في ذلك يؤ كد أن من بمتلك القدرة على الاجتهاد (أي آهل النظر والإدراك ) لا يصح أن 
یقلدوا ماما في کل ما یقوله من غير ترجیح بدلیل على دلیله » ویری أن من قلد دون دلیل فقد 


١ ابن حزم : النبذ في أصول الفقه الظاهري » تحقيق وتعليق محمد صبحي حسن حلاق » دار اين حزم ٻیروت ۱۹۹۳ م ط:‎ : ١ 
. ۱۱٤ ص‎ 

۲ : ابن حزم : النبذ س مرجع سابق ص ١١١‏ . 

۳ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 


حالف الأئمة الأربعة في أقرالحم لامُم رضي الله عنهم دعوا إلى عدم الأحذ بأقوالحم عن غير معرفة 
أدلتهم إذ يقول : " وأيضاً فإن هؤلاء الأفاضل قد نموا عن تقليدهم وتقليد غيرهم » فقد حالف يم 
من قلدهم'. 

ويحدد ابن حزم هذه الأصول بقوله " الأصول التي لا عرف شيء من الشارع إلا منها أريعة 
وهي نص القرآن » ونص كلام رسول الله للل الذي إنغا هو عن الله تعالى نما صح عه عليه 
السلا » وتقا اقات » أو اترات وماع ی ر ی 
واحدا" » والقرآن هو مصدر هذه المصادر لأنه المعجزة الكبرى الي ثبتت ها الرسالة المحمدية › 
وثبت بمذه الرسالة أنه من عند الله . وفي القرآن بيان أ أن السنة حجة يجب الأحذ ها واتباعها » 
وهو الذي أثبت حجية الإجماع وأن ماثبت أنه دليل بمذه العناصر الثلانة یکون حجة أيضاً وهذه 
الأصول الأربعة ترحع إلى النص » ثم المعن المأحوذ من النص المتفق عليه لذا يقول ابن حزم : " لا 
سبيل إلى معرفة شيء من أحكام الديانة بدا إلا من هذه الوجوه الأربعة »> وكلها راحعة إلى 
النص » والنص معلوم ومفهوم معناه بالفعل على التدريج الذي ذكرناه ". 

ويذهب ابن حزم إلى أن ' العامي العام في ذلك سراء» وعلى كل أذ حه الذي يقدر 
عليه من الاجتهاد "“» وإن ذكروا قول الله تعالى : 

(فاستالوا َمل الكر » [سورة الأنبياء: الآية: ۷]» قيل لهم: ليس أهل الذكر واحدا بعينه» 
فالكذب على الله عز وجل لا جوز » وإنغا نسأل أهل الذكر ليخبرونا عا عندهم من آوامر الله 
تعالى الوارده على لسان رسوله ل "لا عن شرع يشرعونه لنا ٠"‏ ويطرح ابن حزم السؤال 


. المرحع السابق : الموضع نفسه‎ : ١ 

۲ : الإحکام : ج : »١‏ ص ۷١‏ . 

۳ الإحکام : ج : ١ء‏ ص ٩1‏ . 

. ٠۱۷ اہن حزم : النبذ  مرجع سابق ص‎ : ٤ 
. ۱١۱۷ ابن حزم: النبذ مرجع سابق» ص‎ : ۵ 


لن أحاز التقليد للعامي قاثلا: " أحبرنا من ملد ؟ فإن قال عام مِصبْرَ ‏ قلنا : فإن كان لي 
مص عالمان ختلفان » كيف يصنع ؟ أيأحذ أيهما شاء ؟ فهذا دين جدید » وحاشا لله أن یکون 
حكمان مختلفان فى مسألة واحدة حلال وحرام معا س من عند الله تعالى ثم العحب كله أن 
يكون فرض العامي الذي مقامه بالأندلس تقليد مالك » وباليمن تقليد الشافعي» وجخراسان تقليد 


أي حنيفة » وفتاوبهم متضادة [۲ ] هذا دين اله تعالل منه ؟ فراله ما أمر لله تعالى هذا قط " . 


بل الدین واحد » وحکم اله تعالى قد بين لتا : ولو كان بين عند غير الو لوح ثوا فيه 
اتاد كبير) [سورة الدساء: الآية: »]۸١‏ ولكن العامي والأسود الوب من " غانة ‏ ومن 
هو مثلهم إذا أسل» فقد عرف بلا شك ما الإسلام الذي دحل فيه » وأنه أقر بال أنه الإله لا 
إله غيره » وأن محمدا رسول الله إلي وأنه قد دحل في الدين الذي اتی به محمد رسول الله 4 
وهذا ما لا يخفى على أحد أسلم الآن"ء وبالتالي فإن من أسلم وكذلك العامي الذي لا بمتلك 
أدوات الاجتهاد له أن يقبل الفتوى من فقيه بإسنادها إل حكم الله لا على مذهب لان بان 
يقول له مُفتيه هذا حكم الله عز وجل ولذا يقول : فرض الله عليه (أي على العامي) أن يقول 
لمي إذا أفتاه : أكذا أمر الله تعالى أو رسوله ؟ فإن قال له الي نعم لزمه القبول وإن قال له : 
لا أو سكت أو انتهره أو ذكر له قول إنسان غير الي ( سأل غيره. ومن زاد فهمه فقد زاد 
اجتهاده » وعليه أن يسال : أصح هذا عن الي صلی الله عليه وسلم آم لا.؟ فإن زاد فهمه سال 
عن السند والمرسل والثقة وغير الثقة فإن زاد سأل عن الأقاويل وحجة كل قائل » ويقضي ذلك 
إلى التدرج في مراتب العلم “ هنا موقف حزمي واض-ح لا تعطيل فيه ولا يطالب العمامي ما 
لیس فی طاقته بل برسم له أسلوباً تعليمياً ني التفقه في الدين الذي آمن به وأقر بالشهادتين فمن 
الاكتفاء » وبتصریح مفتيه بان ذلك حکم الله تعالی » فإذا علا تفكيره درحات » سأل عن نص 


. ٠١۸ مرجع السابق» ص‎ : ١ 
. ۱۱۸ ابن حزم؛ النبذ مرجع سابق» ص‎ : ۲ 
.١٠۹ اہن حزم: النبذ مرجع سابق» ص‎ : ۳ 


الحديث » فإن استزاد وتكن من الفهم سأل عن السند » فإن زاد سأله عن طبقة الأسانيد إلى 
السؤال عن أقوال العلماء ويستدل من ذلك لا وسائط بين العامي وبين الله ونما اراد من سؤال 
العامي أهل الذكر أن يعلموه أن ذلك حكم الله لا حكم إمام بعينه . 

وإنكار ابن حزم للتقليد وتحريه ينسحب عليه هو الآحر فإذا كان ينهى عن تقليد الأئة 
وقبول الرأي على أنه حكم إمام بعينه إلا يإرحاعه إلى حكم الله عز وجل أو سنة رسوله عليه 
الصلاة والسلام أو إجماع الصحابة أو بدليل تؤكده المصادر الثلاثة السابقة حن لا تكون هناك 
وسائط بشرية غير تلك المصادر بين العبد ودين الله » فمن الأولى أن ينطبق ذلك بداييحة على 
الفقه الحرمي » فهو أي ابن حزم م يكن مقلدا لداود وإنغا الترم بالنص القرآن واحتهد في 
إخحراج الأحاديث وأسانيدها وبيان أقوال العلماءء فكان جتهدا بنفسه لا يتسب إلى مذهب أو 
جتهداً في مذهب بل إن منهجه في استخراج الأحكام من القرآن والسنة وفهمه للإجماع وما 
يعرضه من آراء ليشير إل أنه لا يدعي لنفسه مذهياً يجتذب له الأتباع » وبالتالي فإن أهل الظاهر 
لا يعتيرون أنفسهم أصحاب مذهب بحيث ينمي إليه من يتتمي » بل إن المسلك الذي جمعهم 
هو الاقتصار في الاستدلال على النصوص واستخراج الفقه من ينابيعه الثلاثة فقط ' . 

ويقرر ابن حزم بأن القرآن كله كلام الله سبحانه وتعالى » كله بيسن للأئمة إما بذاته ء وما 
بيان من البي لل » فكل ما في القرآن الكرمم بين بذاته أو يتين مسن القرآن ( أي بآيات 
أحرى) أو يتين من السئّة » بل إن بعضه في رأي ابن حرم لبيانه الكامل مين للسُئة نفسهاء 
ولیس فيه متشابه م ټبین سوی الحروف الي ابتدأت ما السور مثل ألم » وحم » والأقسام الي 
أقسم الله ما سبحانه وتعالى في كتابه مثل قوله تعال : «والشمس وضُحاها) [الشمس:١]‏ 
وقوله تعالى: " المرسلات عرفا " [الرسلات:١]‏ وما عدا هذين الأمرين فين لمن طلبه "". 


۱ : محمد أبو زهرة: مرجع سابق» ص ۳۰۹. 
۲ : الرجع السابق» ۲ . 


أما عن الرأي القائل بأن القرآن بيانه السنة دائماً فتصدى له ابن حزم فقال : إن قال قائل : لا 
يجوز أن يبين القرآن إلا السنة لأن الله تعالى يقول: "ادلي الصرح فما رأة حسبتة َة 
كفت عن" [الحل: ]٤٤‏ قيل له وبالله تعالى التوفيق : " ليس في الآية الي ذكرت أنه عليسه 
الصلاة والسلام لا بين إلا بوحي لا يتلى » بل فيها بيان حلي ونص ظاهر أنه أنزل تعالى عليه 
الذكر ليبينه للناس » والبيان هو بالكلام فإذا تلاه الي ( فقد بينه » ثم إن كان جملا يفهم معناه 
من لفظ بينه حينئذ بوحي يوحى إليه إما متلو أو غير متلو كما قال تعالى : «فإذا قرأناه فساتبع 
قرآنه » م إنا علینا بیانه) [القيامة: ۸ ]١۹-۹‏ فأحبر تعالى أن بيان القرآن عليه عز وحل " . 
ومن ثم فابن حزم يرى أن أصل البيان ثابت في القرآن إما بذاته وإيا ببيان السنة والإجماع البيْ 
عليهاء ولكن المدارك مختلفة كل على قدر فهمه » فالأفهام متفاوتة وانجاهاتا قي الفهم متباينة 
فقد يكون الشخحص ذا فهم جيد وعظيم وتستغلق عليه أمور هي أمور في ذاتهما بينة » ويد ركهها 
من دونه فهماً وإدراكاً . ما سبق يتبين أن حول ابن حزم من المالكية إلى الشافعية ثم إلى القول 
بالظاهر لا يعتبر حُحَّة عليه كما يستفاد من نصوص التراحم'. بل حُجَة له ودليل قاطع على 
احتياره الظاهر عن روية ولمحيص وتقص لا عن زهو ومفاحرة أو معاندة ومكابرة » ففسي رده 
على الذين اموه بدواوينه ال ألفها على ما قد ظهر له › ولم يقتنع بتواليف من سبقوه 
وعبّهم وحطأهم يقول: "إن الناس ألقوا : فألف أصحاب الحديث تواليسف جمة » وألسف 
الحنفيون تواليف جمة » والف المالكيون تواليف » والشافعيون توالف »فلم يكن عندنا 
تاليف طبقة من هذه أولى أن يْتَفّت إليه من تأليف غيرهاء بل جمعناها ولله الحمد » وعرضناهسا 
على القرآن وما صحٌ عن البي ل فلأي تلك الأقوال شهد القرآن والسّة أحذنا به » وتركنا 
ما عداه"ء وبالتالي فإن القرآن الكرم والسة النبوية الشريفة معيار للأحكام الشرعية عنده > 


: انظر المقري : نفح الطب : احلد : ص ۷۸ » ياقوت : معجم الأدباء ج :۱۲۰۱۱ » ص ۲۳۹ » ۲۳۷ ابن العماد‎ : ١ 
. ۲۹۹٩ ص‎ ٤ › ۲: شذرات الذهب احلد : ۲ » ج‎ 

۲ : این حزم : رسالتان أجاب فيهما عن رسالتين سل فيهما » سوال تعنيف ضمن رسائل ابن حزم مرجع سابق الجزء : ۳ » 
ص ۸٩۹‏ . 


وفي اماه بتغليب الظاهر وإعماله على مفهوم حطابه يقول : " وأما تغليبنا الظاهر وإعماله 
على مفهوم خحطابه فكلام لا يعقل لاستعمال الظاهر دالا عفهوم حطابه » وهو نفسه الذي 
يبدو للسامع منه » لامعيي للظاهر غير ذلك" '» وعليه فابن حزم ينكر التأويل الذي لا يستبد 
إلى نص أو سنة صحيحة أو إجماع متيقن "ونحن لا نقول بالتأويل أصلا إلا أن يوحب القول به 
نص آحر أو إجماع أو ضرورة حس » ولا مزيد وإلا فمن ادعى تأويلا بلا برهان » فقد ادععى 
مالا يصح » فدعواه باطلة "". 


وفي ريه أن العلماء قد احتلفوا قي التأويل » وليس قول أحد منهم حجة على الآحريسن 
منهم » والواحب رد ما تنازعوا فيه إلى ما أمر الله تعالى بالرد إليه إذ يقول عز وحلل : «(فإن 
ازعم ٿي شيء فردوه إلى ال والرسول إن کشم تۇمنون بال والبوم الآجر)“ وهنا تبرز 
قضية هامة يعلنها ابن حزم وهي أن " القول بالتتأويل حلاف الأحذ بالظاهر ٠"‏ والقول 
بالظاهر لا يعن إنكار التفريع والتناتج والنظائر » وإنما ينكر القياس التعليلي لأنه غيرهاءوفي 
ذلك يقول ابن حزم : " وما ينا قط عن التفريع والتناتج ولا عن النظائر إذا وقعت تحت نوع 
واحد»لكن نينا عن القياس جملة ٠"‏ ونمى ابن حزم عن استخدام القياس يرجحع إلى أن القاس 
عنده هو " أن يُحْكَمٌ ما لم يأت به النص با جاء به النص قي غيره كالحكم في تحرمم اجوز ب اياوز 


.۸٠١ المرجع السابق ج: ۳» ص‎ : ١ 

۲ : مرجع السابق» ج: ٤۴‏ ص ۱۰۹. 

۳ : سورة النساء: ٥۹‏ . 

. ٠٠١ أبن حزم : امرجم السابق » ص‎ : ٤ 

© : المرجع السابق ص ٠١١‏ وي التغريع يقول ابن حزم :والثفريع هو ذكر تصاريف المسالة ال يجمعها جلة النسص كقول 
رسول الله 6: " من زاد لي صلاته أو نقص فليسلم » م يسجد سجدتين "[مسند أحمد ۲ : ]٤۸۳‏ فتقول : من صلى س 
أو سبعاً ساهياً ققد دحل في هذا الحديث والتداتج هو نحو قوله 4# : " كل مسكر مر وكل مر حرام " [ مسند 
أحمد:؛ ۲۸۹۲۷] فانتج هذا أن الملسكر حرام » وأن كل نقيع العسل إذا أسكر-مرءوالنظائر هي كقوله عليه السلام : " 
إذا أقبلت الحيضة فاتر كي الصلاة " [مسند أحمدا : ۱١۹ » ۸١‏ ] فكل حيضة فهي نظير تلك الحيضة في النوعي ةة 
والحكم لازم هما وهذا كله هو الظاهر بعينه » والنص بعینه انظر التقریب ج : ۳ ص ٠١۲‏ . 


۰۸ 


متفاضلاً ونسيئة » قياساً على تحرم املح باملح والقمح بالقمح والتمر بالتمر تفاضلاً ونسيئة وهذا 
هو الباطل الذي لا يحل القول به "'. 

يستفاد ما سبتى أن التأويل _ الذى هو نتيجة العقل المستدل » إذا كانت مقدماته نص قرآني› 
أو حديث نبوي موثوق به » أو إجماع متيقن - هو التأويل الذى يشهد له الكتاب والستة › 


وهو التأويل الذي يأحذ به ابن حزم وهذا واضح في التفريع والتناتج والنظائر. 


أما إذا كان استدلال على حواب نازلة من جواب نازلة أحرى » أي بناء فرع علسى فرع 
آحر لیس من نوعه فهذا ما لا يقبله ابن حزم وينهي عنه » فکتاب الله واضح وبين بذاته › 
وف ذلك يقول: " واعلموا أن دين الله ظاهر لاباطن فيه » وجهر لا سر تحته »كله برهان لا 
مساحة فيه » واتمموا کل من يدعو إلى أن يتبع بلا برهان › 

وکل من ادعى للديانة سرا وباطنا فهي دعاوی ومخارق » واعلموا آن رسول الله م یکتم من 
الشريعة كلمة فما فوقها ... ولا كان عنده عليه السلام سر ولا رمز ولا باطن غير مادعا 
الناس كلهم إليه ولو كتمهم شيعا لا بلغ كما أمر..""'. 


وف ذلك يقول القاضي عياض : وهذا يعي أن يكون التأويل بالرد إلى الأصول أي رد 
الفرع إلى الأصل والذي قاله الشافعي هو حق اليقين فإن الاجتهاد واليقين والقياس والاسشنباط 
إنغا يكون على الأصول فمن كان أعلم ما كان استنباطه أصح ‏ وإلا فمن احتلت معرفته 


بالأصول قاس على اغترار دين على شفا حرف هاو "". 


. ابن حزم : المرجع السابق › الموضع نفسه‎ : ١ 
. ٠١١ ابن حزم : الفصل » انحلد : ۲ ص‎ : ۲ 
۰ ج : ١ء ص‎ ١ » القاضي عياض : ترتيب المدارك ء الجلد‎ : ٣ 


1۹ 


حقيقة الدليل وقيمته في الفكر الحرمي : 

يعتبر رابع المصادر الي تُعرف منها الأحكام الشرعية وليس حارجا عن الأصول الثلائة 
(القرآن والستة والاجماع ) بل هو ما يلرم منطقيا من دلالة اللفظ ثي إطار مضمون النص اتساقاً 
ولزوما » والدليل في الفكر الحزمي ليس قياساً فقهياً باعتبار أن الدليل هو عثابة إضفاء العقولية 
على النص لإحراج ما هو مضمر فيه اعتماداً على أوائل العقل» وهو يمثل قي هذه الحالة برهاناً 
ضروریاً لا يضف جدیدا إلى الشرع وذلك بخلاف القياس الفقهي الذي يقوم على التعليل (قياس 
مام يرد فيه نص » على ماورد فيه نص لعلة أو شبه بينهما ) ممدف توسيع قاعدة اكم 
الأصلي الذي جاء في حالة واحدة أو أمر واحد ليشمل حالات أو أموراً عديدة باعتبار 
الاشتراك في العلة وهذا ما يرفضه ابن حزم إذ يقول : " وهذا هو القياس الذي ندكره ونبطلم "'. 
إذ يعتبره إضافة شرع جديد » وهذا الموقف الحرمي يكشف عن قناعة تامة لا برتقي إليها الشك 
متمثلة في أن دين الله كامل وشريعة محمد تامة وليست مماجة إلى إضافة أو مزايدة لقوله تال 
«اليوم أكملت لكم دينكب) [الائدة: ]١‏ » ولقوله تعالى : «ما فرطنا في الكتاب من شيب 
[الأنعام: ۳۸]. فالشريعة الإسلامية ناسخحة لحميع الشرائع وهي لا تخص سلالة من البشر دون 
أحرياتما بل تكليف للبشر الذين بلغتهم الدعوة"» ويصنف ابن حزم الدليل إلى قسمين: 


أ دليل مأحوذ من الإجماع وهو أربعة أقسام كلها أنواع من أنواع الإجماع وداحلة تحت 
. ۳ 
الإجماع وغير حارجة عنه . 


. 1۷۸ ص‎ ٠ ١ : ابن حرم : الأحكام » الجلد : ۲ » ج‎ : ١ 

۲ : ابن حرم ؛ الأحكام : الد : ۲ ج : ۵ ٠‏ ص 1۸١ 1۸٠١‏ . 

٣‏ : انظر امرجع السسابق : ص 1۷١‏ حيث يحدد ابن حزم أقسام الدليل الأحوذ من الإجماع وانظر أيضاً تعليق د.سالم يفوت 
على قسم الاستصحاب منها حيث يرى أن ابن حزم يهي إلى مفهوم الاستصحاب الذي يقول به الأصوليين وأن الاخحتلاف 
بينه وبينهم احتلاف لفظي نظري فرغم أنه قيد الاستصحاب بالنص » فإنه لا يعم مع ذلك من أن یدل في عمومه کل 
شيء باق على الإباحة بكم النص العام مزيسد من التفاصيل راجع ابن حرم والفكر الفلسفي بالغرب والأندلن مرجم 


سابق ص ۱٤٥۰۱٤4‏ . 


ب س دليل مأحوذ من النص وهذا الدليل ثل حورا هاما في هذا البحث » لذا يتعرض له 
الباحث بالتحليل » فالدليل الأحوذ من االنص في الفكر الحزمي بمثل برهاناً عقلياً لا من أحسل رد 
فرع إلى أصل » بل إثبات أن الفرع مقضمتاً في الأصل ومن م فهو يختلف كل الاحتلاف عن 
القياس التعليلي الفقهي » فوظيفة العمليات العقلية الي يستند إليها هذا النوع من الدليل هي 
الإثبات لا التصديق فقط » ويحددها ابن حزم في أقسام سبعة كلها واقع تحت النص '. 

الأول : 


مقدمتان تنتج نتيجة ليست منصوصة في إحداهما كقوله عليه السلام ( كل مسكر حمر وكل 
حمر حرام ٠")‏ وما جتمعتان "متهما الأوائل القرينة " وباجتماعهما تحدث أبدأ عنهما قضية 
ثالثة صادقة أبداً لازمة ضرورة لاحيد عنها .. تسمى " نتيجة ""» وهي كل مسكر حرام فهاتان 
القدمتان دلیل برهان على أن کل مسکر حرام . 


والمقدمتان والنتيجة تسمى " في اللغة اليونانية السلحسموس وتسمى في اللغة العربية "جحامعة » 
والحامعة باليونانية السلحسموس "“. 
أو كما يسميها الفلاسفة الأوائل " الحد المشترك ". بين المقدمتين فيلزم عنهما نتيجة ضرورية لا 
مزيد فيها عن المقدمتين . 


١‏ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 

۲ : ابن حزم : الأحكام : الد : ۲ ج : ٠‏ » ص ٦۷٦‏ . 

۳ : ابن حزم : التقريب : ضمن رسائل ابن حزم الاندلسي › تحقیق د. احسان عباس» مرجع سابق ج: ٤ص‏ ۲۱۹ . 
٤‏ : المرجع الساپق : ص ۲۱۹ ۰ ۲۲١‏ . 

© : امرحم السابق : ص۲۲۲ . 
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الثاين : 


شرط مُعلّق بصفة فحيث وحد فواحب ما علق بذلك الشرط » مثل قوله تعالى : " إن يتعهوا 
يغفر هم ما قد سلف " [الأنفال: ۳۸] فقد صح هذا أن من انتهى غفر له'. فالعقل أمام 
قضيتين ايتن مرتبطتين برباط شرطي وما معا مثلان مادة الإدراك الذهي المباشر حيث إن 
الحكم باللزوم أو عدمه في هذا النوع من القضايا يعتمد على الإدراك الذهي المباشر فيتأدى العقل 
مباشرة إلى أن ثابت العلاقة بينهما كاذب إذا صدقت القضية الأول ( المقدمة ) وكذبت القضية 
الثانية ( التالي ) وتصدق في الحالات الثلاث الأحرى لذا يتأدى العقل مباشرة إلى القول بأن مسن 
انتهی غفر له. 

الغالن : 


نظ بهم منه معن کدی بلفظ آحر وهذا نوع یسمی " بالتلامات"" مثل قول تال : 
إن إبراهيم لأواه حليم) [التوبة: ]1١١‏ فقد فهم من هذا فهماً ضرورياً أنه ليس بسفيه"» أو 
يكون الع الذي يدل عليه اللفظ متضمناً في ذاته نفي معن آحر لا يعكن أن يتلاءم مسع المعئ 
الذي اشتمل عليه اللفظ مثل قوله تعال: (ولا تقل ما أف ولا تهرها) [الإسراء: »]۲١‏ 
فإن ذلك يتضمن أيضا النهي عن الضرب» وهذه دلالة تضمنها اللفظ ي ذاته ويد ركها 
العقل مباشرة. 


۱ : (۲) اين حزم : الأحکام » ا جلد : ۲ ج : ١‏ + ص 1۷۷ . 

۲ : يقول ابن حرم في كتاب التقريب عن المتلائمات إن هذه لفظة عبر 4ا الأوائل عن قضايا حتلفة الألفاظ معفقة الان وإن 
کان ظاهر لفظ نعضها وحقيقة معناها النفي» وظاهر بعضها وحقيقة معناها الإیجاب وهي مع ذلك مثفق ة اللعان اتفاقاً 
صحیحالا احتلاف بینها. وف رأیه أنه قد ترد حبار وقضایا بألفاظ شي ومعناها واحد فيظن الجاهل أا ختلفة المحاني 
ہبسبب ما یری من اختلاف ألفاظهاء وهذا يۇ كد أن ظاهرية ابن حزم تعن الوقوف عند المعى من دلالسة الألفاظ لا 
ظاهر الألفاظ التقريب ص ۲٠۳‏ . 

۳ : ابن حرم : الأحكام » الجلد : ج :۵ )»ص 1۷۷ . 
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الرابع : 

أقسام تبطل كلها إلا واحداً فيصح ذلك الواحد» مثل أن يكون الشيء إما حراماً فله حكم 
کذا» وما فرضاً فله حکم کذا » وإما مباحاً فله حکم کذا » فمالیس فرضا ولا حرام فهو 
مباح له حكم كذا » وهذا هو الانفصال في القضايا الشرطية » فاستشناء العقل لطرف أو أكشثر 
فيها بالنفي .موحب نص يستلزم بالضرورة العقلية إثبات الآخحر . 

الخامس : 

وهو ما يطلق عليه ابن حزم "القضايا المندرجة " فيقضي ذلك أن الدرجة العليا فوق التالية 
يما بعدها » وإن كان لم ينص على أا فوق التالبة » مثل أبو بكر أفضل من عمر » وعمسر › 
أفضل من عثمان » فأبوبكر أفضل من عثمان'» فوجه المغاضاة هنا أساسها علاقة منطقية هي 
علاقة التعدي وال يد ركها العقل مباشرة. 

السادس : 

ويقصد به " عكس القضايا " كأن تقول كل مسكر حرام فقد صح مذا أن بعض الحرمات 
مسکر ویشیر اہن حزم هنا ' أن القضية الكلية الموجبة تنعكس جزئية [ موجبة ] أبدا". 

السابع : 

لفظ ينطوي فيه معان جمة مثل قولنا : زید یکتب فقد صح انه حي وأنه ذو جوارح سليمة 

٩ 

يكتب ما » وهو ما يسمى لوازم المع . 


١‏ : مرجع السابق » الموضع لفسه. 

: المرجع السابق : الموضع نفسه » ويلاحظ أن القضايا الكلية الموحبة " الإخبارية "هي الي تنعكس إلى جزئية موجبة أما 
القضايا الكاية الموجبة وال ثل قضايا تحليلية معي أن اللحمل فيها يكون صفة جوهرية أو صفة مساوية أو تحليلاً للموضوع 
فيها فتعكس إلى نفسها » أي القضايا التحليليسة كافة . 
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وهذه الأقسام جميعها واقع تحت النص وهي معان ومفاهيم مستفادة منه وليس خارجة عنه » 
والدليل بمذا الع ليس علة لأن " العلة لا تسمى دليلا » والدليل لا يسمى علة › فالعلة هي كل 
ما وجب حكماً لم يوجحد قط أحدهما حاليا من الآحر » كتصعيد النار للرطوبات واستجلاها 
الناريات فذلك من طبعهاء وهاهنا حاط أصحاب القياس فسموا الدليل علة والعلة دليلا ... 
وسموا حکمهم في شئ م ينص عليه بجکم قد نص على شيء آخحر دلیلا وهذا خحطاً بل هذا 
هو القياس الذي ننكره ""» وإلى حانب رفض ابن حزم للقياس الفقهي فهو ينكر الرأي 
والاستحسان ويعتير القائلين بالرأي والاستحسان قد أساءوا للشريعة شأفمم شأن المنتمين 
للعقائد الأحرى الذين حاولوا أن ينالوا من كمال الدين الإسلامي بحجة أنه امتتداد للشرائع 
السابقة عليه ولكن بأسلوب معاكس » فهم بوساطة الرأي والاستحسان مسون كمال الشريعة 
فالرأي عنده هو الحكم في الدين بغير نص » بل ما يراه المفي أحوط وأعدل من التحرم أو 
التحليل "» ولم ينكر ابن حزم حدوث الرأي في عهد الصحابة إلا أنه يشير إلى أن الصحابة ل 
يكونوا يقطعون بآرائهم» وبشيوع القياس في القرن الثاني تحفظ منه الكثيرون لأنه لا يتعدى كونه 
رأيا أو اجتهاداً » ولا يرقى إلى مرتبة اليقين أما الاستحسان فقد حدث في القرن الثالث ا محري 
وهو في رأي ابن حزم باطل لأنه اتباع الهوى » وقول بلا برهان » والأهواء تختلف في 
الاستحسان“ء وأما التقليد فقد تفشى في القرن الرابع " وقي ذلك يقول ابن حزم : " وليعلم مسن 
قرأ كتابنا أن هذه البدعة العظيمة ‏ نعن التقليد _ إنما حدثت في الناس وابسدئ ما بعد 
الأربعين ومائة من تاريخ المجرة » وبعد أزيد من مائة عام وثلائين عاماً بعد وفاة الرسول يل 
وأنه م يكن قط في الإسلام قبل الوقت الذي ذكرنا مسلم واحد فصاعداً على هذه البدعة ولإ 
يوجد فیهم رحل يقلد عالاً بعينه ... ثم ابتدأت هذه البدعة من حين ذكرنا قي العصر الرابع في 


. 1۷۷ اين حزم : الأحكام » ص‎ : ١ 

۲ : المرجع السابق : ص 1۷۸ . 

۴ : ابن حزم : " ملحص إبطال القياس والرأي الاستحسان » نشر سعید الأفغان دمشق ۱۹٩۰‏ ص ۷. 
٤‏ : مرجع السابق » ص ه . 


القرن المذموم » ثم م تزل تزيد حي عمت بعد المائتين من المجرة عموماً إلا خحلامن عصم 
الله ... وتمسك بالأمر الأول الذي كان عليه الصحابة والتابعون وتابعو التابعين' . 

يستفاد ما سبق أن ظاهرية ابن حزم هي .مثابة ثورة على القياس الفقهي » وعلى الأحذ بالرأي 
والاستحسان والتقليد» وهدفها العودة إلى الأصل المتمثل في النصوص الدينية في إطارها اللغغفوي 
والبياي مع تصحيح النهج العقلي قي رد الفروع إلى الأصول » أي أن الفكر الظاهري الحزمي 
يقيم وحدة بين المنقول والمعقول أساسها حماية الشريعة بالعقل وفق الأسس المنطقيسة (مبادئ 
الفكر الأساسية ) دون الإحلال بأصول الشريعة في مواجهة التقليد والغنرص وأعداء الدين من 
أهل العقائد الأحرى » أي بناء الشرع على القطع ودعم المنقول بالعقول » ومن ثم بمكن 
استحلاص سمات الفكر الظاهري الحزمي فيما يلي : 

مات المنهج الظاهري الحزمي في علوم الدين : 

. وجوب التمسك بالنص القرآن‎ )١( 

(۲) وحوب الالتزام بالسنة النبوية الموثوق ما بالأسانيد الصحاح . 

(۳) الإقرار بإجماع الصحابة المتيقن إلا ما احتلفوا فيه فيرد إلى القرآن والسنة . 

. تقدير أئمة المذاهب دون المغاضلة بينهم » والأحذ بآرائهم الي يشهد ها القرآن والسنّة‎ )٤( 

(ه) إنكار التقليد " فلا يحل لأحد أن يأحذ بقول أحد بلا برهان "". 


إذ يقرر أن أهل النظر والإدراك > ومن توافرت عندهم أدوات الاجتهاد لا يسوغ لهم أن 
يقلدوا إماماً في كل ما يقوله » أو كل ما قال وقرر » ومن يقبع ذلك الاتباع فقد حالف الأئىة 


. ۸0۸ ابن حزم : الأحكام » الجلد : ۳ » ص‎ : ١ 
. ١١٤ ابن حزم : النبد في أصول الفقه الظاهري » تحقيق محمد صبحي حسن حلاق مرجع سابق ص‎ : ۲ 
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الأربعة في أقوالحم » لأم دعوا إلى عدم الأحذ بأقوالهم من غير معرفة أدلتهم » فيقول : " وأيضا 
. م » e‏ » ۱ 
فإن هؤلاء الأفاضل قد فوا عن تقليدهم وتقليد غيرهم » فقد خالفهم من قلدهم . 

)١(‏ رفض القياس الفقهى التعليلي » والاستحسان » وسد الذرائع لأن شرع الله واضح وبين 
لا تعليل فيه . 

(۷) الأخذ بالدليل وهو برهان عقلي لإثبات رد فرع إلى الأصل اعتمادا على الأصول في 
الشريعة » فنجده يعرض السألة مبيناً رأيه مستدلاً عليه بنص قرآن أو حديث يسنده إلى الرسول 
ل أو يستدل عليه بإجماع لا حلاف عليه . 

(۸) إقرار الاجتهاد لمن توفر لديهم أدوات الاجتهاد » أما العامي فيحدد له الخطوات الي مما 
برتقی إلى معرفة احق بان يسال الُم إذا فتاه كذا آمر الله تعالی أو رسوله ؟ فإن قال له نعم 
لزمه القبول » ومن زاد فهمه فقد زاد اجتهاده » وعليه أن يسأل عن الحديث هل هو 
للرسول بل ٠‏ ومن زاد فهمه بعد ذلك عليه أن يسأل عن السند والمرسل والثقة وغير الثقة» 
فإن زاد سأل عن الأقاويل وحجة كل قائل . 

وقبل أن نتناول أراء ابن حزم ف المعرفة بالمناقشة والتحليل كان لراما علينا أن عرف رأيه ف 
الفلسفة وقيمتها : 

. ) ماهية الفلسفة ( مدخل تمهيدي‎ -١ 

إن العلاقة الجدلية بين الفكر والوحود تكشف بوضوح عن وثاقة العلاقة التاريخية بين 
الحكمة والفلسفة » فإذا كانت الفلسفة تشير إلى النشاط المعرفي الفكري للانسانء فإن الحكمة 
ترتبط بالغاية الكامنة في كل أنواع هذا النشاط » وهذه العلاقة الأحيرة تبرز ضرورة ربط العم 


.١١١ المرجع السابق : ص‎ : ١ 
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يترتب عليها من نتائج مفيدة بالسبة للإنسان ومن ثم فإن الإنسان الحكيم هو الإنسان الذي 
بعرف تماما كيف يربط بين المعرفة والعمل » أي أنه الإنسان الذي يضع نصب عينيه حقيقة أن 
كل نشاط للفكر ينبغي أن يكون غائيا يساعده قي وجوده العملي وصولا إلى حياة أفضل وبلوغ ا 
لأقصى در جات اليقين والفضيلة والكمال . وهذا المع تكون الفلسفة قي حدمة الإنسان لا محرد 
معرفة نظرية جردة . لقد حدد القدماء منذ أيام فيثاغورث معن الفلسفة بأها غبة الحكمة حسب 
الت ركيب الاشتقاقي للفظ قي لغة اليونان » وقيل " إن فيثاغورث قبض معن هذا الاسم واقتصر به 
على الدلالة على علم اليقين بالشيء الموجحود حق الوحود وحص معرفة حقيقة جميع أمور هذا 
الشيء الموجود باسم الحكمة"'» وهذا بدوره يدل على أن الفلسفة هي الشوق إلى الحكمة » وأن 
الحكمة هي علم اليقين جحقيقة ما عليه الأشياء الموجودة"» وقي علاقة الحكمة بالفلسغة يشير 
الشهرستاني في معرض حديثه عن الحكمة وعلاقتها بالفلسفة : " إن كلمة فلسفة تعمي باللغة 
اليونانية : محبة الحكمة والفيلسوف هو" فيلا و سوفاً » وفيلا هو الحب » وسوفا هو الحكمة 
أي هو حب الحكمة _ والحكمة قولية وفعلية › أما الحكمة القولية » وهي العقلية فهي كل ما 
يعقله العاقل بالحد » وما يجري ججراه مثل الرسم » وبالبرهان وما يجري راه مشل الاستقراء» 
فيعبر عنه بمما » وأما الحكمة الفعلية فكل ما يفعله الحكيم لغاية كمالية 


فالأول الأزلي لا كان هو الغاية والكمالء فلا يفعل لغاية دون ذاته » وإلا فيكون الغاية 
والكمال هو الحامل» والأول محمول » وذلك محال » فالحكمة في فعله وقعت تبعاً لكمال ذاته 
وذلك هو الكمال المطلق فى الحكمة » وف فعل غيره من المتوسطات وقعت مقصوداً للكمال 
الطلوب وكذلك في أفعالنا ...". 


٠ ١‏ نيقوماحوس الحاراسيي : المدحل إلى علم العدد » ترجمة ثابت بن قرة صححه ونشره الأب كونشي الياسوعي _ المطبعة 
الکائوليکية بیروٹ ۱۹۵۸ م. 

۲ : د. محمد عبدالرحمن مرحبا : الموجر في تاريخ العلوم عند العرب » دار الکتاب اللبناني ط : ۳بیروت ۱۹۸۱ م ص ٠١‏ . 

.٠١١ » ٠١١ الشهر ستايي " " الملل والنحل " على هامش " الفصل " لابن حرم » اججلد : ۱ء ج:۲ » ص‎ : ٣ 
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و بعد أن استعرض احتلاف الفلاسفة في الحكمة القولية يشير إلى أن السعادة مهي المطلوبة 
لذاتها » ولا تنال إلا بالحكمة وعليه فالحكمة في رأيه تطلب إما ليعمل بها » وإما لتعلم فق_ط. 
ومن ثم يقسم الحكمة إلى " قسمين : عملي وعلمي ... فالقسم العملي هو عمل الخير » والقسم 
العلمي هو علم الحق » قالوا : وهذان القسمان نما يوصل إليه بالعقل الكامل » والرأي الراحح » 
غير أن الاستعانة قي القسم العملي منه بغيره أكثر » والأنبياء عليهم السلام أبدوا بأمداد روحانية 
تقريراً للقسم العلمي » فغاية الحكيم هو أن يتجلى لعقله كل الكون ويتشبه بالإله احق تعالى 
وتقدس بغاية الإمكان. وغاية البي أن يتجلى له نظام الكون » فيقدر على ذلك مصال الأمة حي 
يبقى نظام العا م» وتنتظم مصالح العباد...""'. 

ومهما تعددت الآراء وتنوعت بصدد ماهية الفلسفة فإفا واحدة من حيث كوما حهد عقلسي 
لفهم وتطوير علاقة الفكر بالوجود » وهذا التعدد والتنوع في ماهيتها سد راء الفلسفة 
وانشغاها الدائم بعشكلات الإنسان والوجود المتطورة . 

يستفاد من ذلك أن " الشهرستان " يؤكد أن الفلسفة ‏ من حلال _ مفهومهها اليونان 
الفيثاغورثي أي ارتباطها بالحكمة » أا في جوهرها علم وعمل وهذا بسدوره يدل على أن 
إشكالية كون الفلسفة نظر فقط أو كوا معرفة ونمارسة آنا هو نتاج تعسدد وتنوع الآراء قي 
ماهية الفلسفة» ولسنا بصدد حصر ججميع التعريفات الي رصدت في ماهية الفلسفة وإغا نقتصر 
على بعض منها لنتعرف مكانة رأي ابن حزم قي الفلسفة فهي عند ابيقور لا قيمة ها ما لم تفيد 
في مداواة أي معاناه إنسانية"» أما الرواقيون فيعتبرون الفلسفة تدريياً على الحكمة بوساطها 
يتصا الإنسان مع الطبيعة والقدرء وموضوعها هو الفضيلة". 


١‏ : المرجع السابق: الموضع نقسه. 
۲ : د . عدالر من بدوي : موسوعة الفلسفة » المؤسسة العربية للدراسات والدشرء پیروت ۱۹۸4م ط :۱ ج: ۰١‏ ص ۸۲. 
۳ : امرجم السابق : ج : ١‏ » ص ٥۲۸‏ . 
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أما السوفسطائيون فقد اعتبروا الفلسفة حكمة دنيوية وأسلوباً يؤدي إلى المعرفة والحقيقة › 
وأهم ما وصف به سقراط الفلسفة شعاره " آيها الإنسان أعرف نفساك " وهذا الوصف وحد 
تفسيراً عند هيجل بأما الببحث في علاقة التفكير بالوحود' . أما الفلسفة بالمفهوم الأفلاطون فهي 
البحث الدائم عن الحقيقة المتمثلة في العدل المطلق » والحق المطلق » والحمال الطلق إنطلاقاً مسن 
عام الث باعتباره عام العقولات والحقائق". أما لدى أرسطو فبالرغم من أنه أطلق على 
الرياضيات والطبيعيات والإميات اسم " الفلسفة النظرية " إلا أنه ذهب إلى أن الفلسفة مهي " 
الفلسفة الأولى " الي تدرس الوحود من حيث هو موجود » أي تتم بعلل الأشياء الأول 
ومبادئها العليا حي ترتفع إلى المبدأ المطلق الذي لا يعلو عليه شيء". 

مما سبق يتبين أن السمة الغالبة على التعريف اليونايي للفلسفة هو المعرفة النظرية » ولكن ليس 
معن ذلك أن فلاسفة اليونان ظلوا .منأى عن النشاطات العلمية المتصلة بالواقع وبالتجربة الحسية 
التصلة بالوجحود الإنساني بينما بحد هذا الارتباط الوثيق لدى فقيه قرطبة حيث يقدم ند لنا 
تصور إسلامي ناضج لماهية الفلسفة يكشف عن كومما منهجاً وأسلوباً في الحياة العملية 
بوساطته يتحقق صلاح النفس إذ يقول : " الفلسفة على الحقيقة إنما معناها ولمرها » والغرض 
القصود نحوه بتعلمها ليس هو شيئاً غير إصلاح النفس بأن تستعمل في دنياها الفضائل وحسسن 
السيرة المؤدية إلى سلامتها فى المعاد وحسن السياسة للمترل والرعية وهذا نفسه لاغيره هو 


٤ 


الغرض في الشريعة ' . 


› ٥۹۰ ص‎ ٤ ۱ : م) ط‎ ۱۹۸٤ د. عبدالر من بدوي » موسوعة الفلسفة » المؤسسة العربية للدراسات والدشر » بسیروت‎ : ١ 
. ۹ 

: الموسوعة الفلسفية المحتصرة »› نقلها عن الإإجليرية فواد كامل » حلال العشري » عبدالر من الصادق » مراجعة دكثور زكي 
بحيب محمود » دار القلم » بيروت » ص ٥٦ ›) ٠١‏ »۵۷ . 

۴ : د. عبدالر من بدوي » موسوعة الفلسفة » مرجع سابق » ص ٠١۲‏ . 

: ابن حزم: الفصلء ابحلد: ۱ ج:٠ء‏ ص٤‏ ۹. 


€ 


pa 


۱۹ 


يتضح من هذا التعريف أن للفلسفة حانبين برأي ابن حزم وما : جانب نظري تعلمي 
لعرفة الفضائل واللنصائل » وإن لم يشر له بصريح اللفظ . 

وثانيهما : حانب عملي يتمثل في تطبيق هذه الفضائل وتثلها ني الحياة العملية وتدبر شؤون 
الرعية » وهو ما يؤدي بالنفس إلى صلاحها في الدنيا والأحرة » ومذا ا لمعن فالفلسفة ثي حوهرها 
من المنظور الحزمي نظر وعمل » وهو المعن نفسه لدى الشهر ستاني . كما أن هذا التصور 
الإسلامي لمفهوم الفلسفة يلقي الضوء على علاقة الفلسفة بالشريعة في رأي ابن حزم من حيث 
أن الغرض واحد في كل منها وهو إصلاح النفس » وإن كانت هذه الإشكالية نالت الاهمتمام 
الأكير من قبل الفقهاء الذين حاضوا صراعاً ضد فلاسفة المسلمين الذين حاولوا تأكيد فكرة 
ملاءمة التجربة العقلية للفكر اليونان مع واقع الإسلام » فكانت المواجهة التاريخية بين الفلسفة 
والشريعة فاحتلفت فيها الآراء وتنوعت بين رافض لنطق إنتاج المعرفة قي الإسلام » وآحر بميسل 
إلى التوفيق بين الفلسفة والدين » وثالث ميل إلى إدحال الفلسفة إلى صلب الإسلام وبلغت مايته 
في تحربة " أبي حامد الغزالي " ال وجحهت ضربة قاسية للفلسفة واليّ ما لبشت أن تراحعت بعد 
وفاة " ابن رشد " هذه المواجهة بين الفلسفة والشريعة كان لابن حزم نصيب فيها فهو لم يكن 
يهدف إلى عقلنة الشرع واحضاعه لأولية العقل أي وضع أساس إنساني له يلغي الوحي » واا 
توظيف الفلسفة والمنطق لخدمة الشريعة بغرض فهمها والتمكن من البراهين الصحيحة الي 
بوسطتها ثبت في سلامة ووضوح رد الفروع إلى الأصول. 

قيمة الفلسفة وأشميتها لدى ابن حزم : 


يعلن ابن حزم في جرأة ووضوح أنه لا ينكر على الأوائل علومهم ومؤلفاقم بل عاب علسى 
الذين يعدومما هذياتاً لا يفهم » وهراء من القول امم طالعوها بعقول مدخولة فلم يفهموها بسل 
و“ موا أنفسهم بفهمها فوصفوها بأما كتب إلحاد وهم أبعد الناس عنها حيث يقول : " رأيسست 
طوائف من الخاسرين شاهدتمم أيام عنفوان طلبنا » وقبل تكن قوانا في المعحارف » وأول 


مداحلعدا صنوفاً من ذوي الإراء المخحتلفة كانوا يقطعون بظنومم الفاسدة من غير يقين أنتجحسه 
بحث مووق به على ان الفلسفة وحدود المنطتق منافية للشريعة" . 


ويصنضف ابن حزم موقف الناس من علوم الأوائل وكتبهم إلى أربعة ضروب » الثلاة منها 


۲ 
حطاً » والرابع حق مهجور . 


فأحد الضروب الغلائة " قوم حكموا على تلك الكتب بأها حتوية على الكفر وناصرة 
للإلحاد» دون أن يقفوا على معانيها أو يطالعوها بالقراءة ... وفيهم يصدق قوله تعالى(ها نشم 
هؤلاء حاجحجتم فیما لکم به علم فلم تحاجون فیما لیس لکم به علم) [آل عمران: .]٦٦‏ 


والضرب الثاب : " قوم يعدون هذه الكتب هذاياناً لا يفهم » وهراء من القول وهذرأ مسن 
انط وبالحملة فأكثر الناس سراع إلى معاداة ما جهلوه وذم ما لم يعلموه . وهم كماقال 


الصادق عليه السلام : " الناس مائة لا تحد فيها راحلة "". 


والضرب الغالث قوم قرأوا هذه الكتب المذكورة بعقول مدحولة وأهواء موؤفة وبصائر غير 
سليمة » وقد أشربت قلوهم حب الاستحفاف واستلانوا مركب العجز واستوبأوا نقل الشرائع 
وقبلوا قول الحهال إنما كتب إلحاد فمروا عليها مرا لم يفهموها ولا تدبروها ولا عقلوها » فو موا 
أنفسهم بفهمها وهم أبق الناس عنها وأنآهم عن درايتها . 

والضرب الرابع : قوم نظروا فيها بأذهان صافية وأفكار نقية من اليل وعقول سليمة 
فاستناروا مما ووقفوا على أغراضها فاهتدوا بعنارها وثبت التوحيد عندهم ببراهين ضرورية لا حيد 
عنها . يتضح من هذه التصنيفات الثلاثة أن لدى ابن حزم تصور واضح ودقيق عن قيمة الفلسفة 
والمنطق وأهميتها في المعرفة وهو تصور بجانب به هؤلاء المغالطين وفي الآن ذاته يؤكد أن العقلية 
١‏ : د . إحسان عباس : مقدمة رسائل ابن حزم الأندلسي » الحرء الرابع » ص ٠٤‏ . 


۲ : ابن حزم : التقریب : مرجع سابق ۽ ص ٩۸‏ › ۹۹ 
۳ : مسند أحمد: ۲: ۷١ »٤٤ ٠۷‏ ومسلم» فضائل الصحابة: ۲۳۲. 
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السلمة تمقت الرفض أو الانغلاق ‏ كما يصورها بعض مفكري الغرب ‏ كما ترفض التمحور 
حول الذات إذ يقول " إن علوم الأوائل هي الفلسفة وحدود المنطق الي تكلم فيها أفلاطون 
وتلميذه أرسطاطاليس والإسكندر ومن قفا قفوهم » وهذا علم حسن رفيع لأنه فيه معرفة العام 
کله ما فيه من آجناسه إلى أنواعه » إلى أشخاص جواهره وأعراضه › والوقوف على البرهان 
الذي لا يصح شيء إلا به وتييزه ما يظن عن جهل أنه برهان وليس برهاناً » ومنفعة هذا العلم 
عظيمة في تمييز الحقائق نما سواها "" » وعليه فالفلسفة وحدود المنطق وسيلة الإنسان ف تمييز 
الحقائق وفائدما عظيمة ولكن ليس لكل إنسان بل لذي العقل الذكي والفهم القوي الذي 
يستطيع توظيفها في العلم والحياة والدين » وق ذلك يقول : " هذه الكتب كالدواء القوي › إن 
تناوله ذو الصحة المستحكمة » والطبيعة السالمة » والت ركيب الوثيق › والمزاج ابيد انتفشع به 
وصفى بنيته وأذهب أخحلاطه » وقوّى حواسه » وعدل كيفياته » وإن تناوله العلل الملضطرب 
امزاج » الواهي الت ركيب » أتى عليه » وزاده بلاء » وكذلك هذه الكتب إذا تناو ها ذو العقل 
الذكي » والفهم القوي ل يعدم أين تغلب » وكيف تصرف منها تفعاً حليلاً وهديا منيراً وبيانا 
لائحاً ونححاً في كل علم تناوله وحيراً في دينه ودنياه » وإن أحذها ذو العقل السخيف أبطلقه »› 
أو ذو الفهم الكليل بلدته وحيرته"ء ويؤكد ابن حزم أهمية هذه العلوم كأداة نقدية بناءة في جميع 
العلوم وحاصة المنطق وقيمته في تحديد الاستنباطات الدقيقة في مسائل الأحكام الشرعية من تفريع 
وتناتج ونظائر وإقامة البراهين العقلية الي لا غناء بالفقيه الحتهد عنها"ء ويؤ كد ذلك بقول " 
والفلسفة بإجماع من الفلاسفة مبينة للفضائل من الرذائل موقفة على البراهين المفرقة بين الحق 
والباطل "“. 


۱ : ابن حزم : التقريب » مرجع سابق » ص ٩٩‏ . 

۲ : امرجم السابق ج : ٤‏ ۲ ص ٠١١‏ . 

۳ : ابن حزم الفصل : ابجلد : ١‏ › ج : ١ء‏ ص ٠١‏ . 

. ٩6 جج : ١ء ص‎ » ١ : امرجم السابق : الفصل » الجلد‎ : ٤ 
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یستفاد نما سبق ان لدی ابن حزم شعوراً قویا بأن العلوم الفلسفية لا تناني الشريعة › وحاصة 
النطتى كاداة لتقو الآراء الشريعية وتصويبها واستيعاب المناخ الفكري في البية الأندلسية وفهم 
ما تضمنه من آراء لأهل الملل والنحل الأحرى وال كان غرضها النيل من العقيدة الإسلامية . 
كل ذلك حفز ابن حزم لان يتسلح بعلوم الأوائل وبقوة منطقية في الحدل والمناظرات وهذا 
بدوره أدى به للدفا ع عن المنطق والتأليف فيه ليثبت أما علوم ليست منافية للشريعة وإن كان 
هذا الموقف قد زاد عليه حصومه من قبل الذين يرفضون الفلسفة والمنطق . 

ر ب ) المنهج الظاهري الحزمي في المعرفة . 

إذا كان تعريف الفلسفة لم يحظ بإجماع من الفلاسفة بل احتلف تعريفها باحتلاف الأنساق 
الفلسفية فإن الاتفاق وقع بينهم على أنه بالإمكان النظر إلى مبحث المعرفة من ثلاة محاور 
رئيسة هي: 

احور الأول : حدود المعرفة » والفا مصادر المعرفة وأدواتما » والفالث طبيعة المعرفة 
وحقيقتها » وسوف نعرض في إجاز هذه الحاور للاستعناس ها عند تعريف منهج ابسن حزم لي 
العرفة . ففي احور الأول يتساءل العقل الفلسفي هل في وسع الإنسان أن يدرك الحقائق › وأن 
يطمئن إلى صحة إدراكه وصدق معلوماته ؟ أم أن قدرته على معرفة الأشياء مثار للشك ؟ وإذا 
كانت المعرفة مكنة فما حدود هذا الإمكان ! هل هي معرفة احتمالبة ترجيحية أم أا تتجحماوز 
مرتبة الاحتمال إلى درجة اليقين ؟ ولكن احتلفت الآراء الفلسفية بصدد الإجابة عن تلك الأسثلة 
وعکن تصنيفها في طائفتین رئيستين': 

أصحاب مذهب الاعتقاد أو اليقين › وأصحاب مذهب الشك. فمذهب اليقين بمكن أن 
نتمثله فی صورتین الأولى تلقائية ساذجحة كنظرة الطبيعيين الأوائل التفسرية للكوك حيث 
الاعتقاد بإمكانية الوجود الطبيعي دفعة واحدة برده إلى علله الأولى » والصورة الثانية حلست في 


.۲٠٤ م ص‎ ۱۹۸۰٩ د. علي عبد العطي محمد: ليبتتز فيلسوف الذرة الروحيةء دار المعرفة الجامعيةء الإسکندریة‎ : ١ 
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الاعتقاد بالعقل وبقدرته على العرفة الطلقة الي لا تقف عند حد لدى سقراط وأفلاطون مثلاً فی 
العا اليونان» وعند ديكارت ومالبرانش مثلاً في الفلسفة الحديثة' . 


أما مذهب الشك : فقد ارتبط ظه وره بافکار بروتاحوراس ٤١١ ٤۸٥(‏ ق . م ) الذي 
قال بأن قيمة الأشياء نسبية » فليس نمت شيء خير في نفسه أو شر في نفسه وإغا هو حر أو 
شر أو عدل أو ظلم بالإضافة إلى كل إنسان .عفرده. 

وكذلك جورجیاس ۳۷١  ٤۷٠١(‏ ق .م ) الذي كانت زبدة فلسفته لاث جمل 
قصار : ليس تمت شيء » ولو كان مت شيء لما قذر لنا أن نعرفه حق معرفته › ولو كان ممت 
شيء م فُذر لنا أن نعرفه حق معرفته لما أمكن أن فيب معرفته للآحرين '. 

ولقد تبلور الشك فى صورة المذهب لدى " بيرون " صاحب فكرة تعليق ا لمكم أي اتخاذ 
موقف اللا أدرياً تجاه الحقيقة . وقد ساق الشكاك حججا مشهورة لبيان استحالة قيام المارف 


منها ما يتعلق بخداع الحواس» وتناقض الناس » والجهل »> وحجة استحالة البرهان '. 


احور الثايٰ : ندور تساؤلات العقل الفلسفي حول مصادر المعرفة وأدواتما هل تصدر المعرفة 
من الداحل م من الخارج ؟ وباي أداة من آدوات الإدراك نعرف ؟ أبالعقل ام بالحواس“ ؟ ام 
مما معاً ؟ أم بالحدس الذي هو نوع من الإدراك المباشر“ وهل لكل أداة من هذه الأدوات حدود 


.۲٠١ المرجع السابق» ص‎ : ١ 

۲ : د. عمر فروخ: تاریخ الفکر العربي إلى آیام ابن حلدون» دار العلوم للملایینء بیروت ۱۹۷۲م » ص ۸۸ء ۸۹. 

۳ : د. علي عبد المعطي حمد: ليبنتر فيلسوف الذرة الروحية» مرحع سابق» ص ۲٠١‏ . 

٤‏ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 

ه : حيث يذهب العقليون إلى أن العقل هو مصدر المعرفة » بينما يذهب الحسيون التجريبيون إلى أن التجربة الحسية هسي 
مصدر المعرفة » أما كانط فقد أوضح لنابغلسفته النقدية أن العقل والحس معا هما مصدران للمعرفة في حين يذهب الحدسيون 
إلى أن الحدس أي "العرفة المباشرة " سبيلنا الوحيد إلى المعرفة . 
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قف عندها ؟ هل يستطيع العقل أن يدرك الله أو طبيعة النفس وحلودها ونحو ذلك من الحقائق ؟ 
ام أن هذا عام نحتاج قي إدراكه ومعرفته إلى الوحي الإلهي » أي إلى مدد من السماء ؟ 


احور الثالك : تدور التساؤلات فيه حول طبيعة المعرفة و-حقيقتها وهل يدرك اللإإنسان الواقع 
كما هو أم يضيف إليه صورا ذهنية ليست في طبيعته ؟ وني هذا الصدد تباينت الأنساق الفلسفية 
رعكن تحديدها في نسقين رئيسين النسق الواقعي » والنسق المثالي : 


اللسق الواقعي : فمن مثليه من يذهب إلى أن الحقائق والمعارف توحد في العام الحارحي › 
وأن إدراكنا ها ماثل لوجودها في الواقع وهم مغلوا الواقعية الساذجة وأحرون يرون أن الحقائق 


والمعارف موجودة في العا م الخارجي إلا أن العقل هو الذي بيز وينتقي ويربط بينها . 


أما اللسق المغالي : فمن ممثليه من يذهب إلى أن الحقائق موجودة داحل عقولا " المغالية 
الذاتية"» ومنهم من ذهب إلى أن الحقائق توجد في موضوع خارجي ولكنها ليست جريبية بل 
هي حقائق مثالية توجد في عام متعال هو عام الل " مثالية أفلاطون الوضوعية " » ومنهم من 
ذهب إلى تأكيد الدور الإيحابي للعقل إل جانب الحدوس الحسية " المثالية النقدية لدى كانط »› 
وهناك أيضاً ا مثالية المطلقة كما نحدها لدى هيجل وبرادلي وبوزانكيت وغيرهم' . 


وبعد هذا العرض السريع للمعرفة كتصور أو مشكلة فلسفية واليي حازت اهتمام الفلاسغة 
أمثال أفلاطون ومن بعده أرسطو وفلاسفة العصر الوسيط المسيحي والإسسلامي وإن كان م 
يتضح لحم بعد أن مشكلة البحث في المعرفة ستؤلف فرعاً مستقلاً من العلوم الفلسفية ثي العصر 
الحديث لذا نحد أن تعريفام للفلسفة وتحديدام لسماها وموضوعاقا حاءت ضمن آرائهم 
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الفلسفية حول النفس والعقل' . واستمناسا بالتساؤلات الفلسفية حول نظرية العرفة في محاوره 
الثلاثة نحاول ترف آراء ابن حزم في المعرفة فيما يلي : 

- اللافت للنظر أن آراء ابن حزم في المعرفة حاءت في مواطن متفرقة من كتبه ضمن آرائه 
في حدوث العام » والوجود الإلهي » والنفس الإنسانية » باستشناء ما أفرده في كتابيه " الفصل 
٠ "‏ "الأصول والفروع " تحت عنوان " الكلام ثي العرفة " » رسالة مراتب العلوم في كتاب 
"التقريب" . 

١‏ م لابن حزم موقف واضح من الشك والشكاك إذ يصنفهم إلى ثلاثة أصناف " صنف 
منهم نفي الحقائق جملة وصنف منهم شکوا فيهاء وصنضف منهم قالوا هي حق عند من هي عنده 
حق » وهي باطل عند من هي عنده باطل ٠"‏ ويفند ابن حزم آراء أصحاب الأصناف الثلائ: 
ويرد عليهم حججهم ٠"‏ مؤكدا أن نفي الحقائق مكابرة للعقل والحس » وأن الشيء يكون حقاً 
بكونه موجودا ثابتاً بغض النظر عن اعتقاد الشخحص » ومن ثم فهو يرفض الشك ق أشكاله 
الشلاثة سالفة الذكرء لكنه يأحذ بالشك المؤدي إلى اليقين ويتضح ذلك جاياً في موقفه من اراي 
والتقليد والاجتهاد فنجده يرفض الأحذ بالرأي في الشرعيات فيقول "لا يمحل لأاحدالحكم 
بالرأي "“ » قال الله تعالى: «ما فرطنا في الكتاب من شيء)" كما نحده يتحرى إسناد 
الأحاديث ويرفض الضعيف منها وغير اموثوق فيه فيقول : " فإن ذكروا حديث " معاذ ' 
: أحتهد رأبي ولا آلو "" فإنه حدیث باطل » ل يروه أحد إلا الحارٹ بن عمرو وهو ججهرل» 
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لا یدری من هو عن رجال من هل مص لم يسمعهم "" . كما يرفض الأحذ برأي تقليدا 
لامام من الأمة" ء بل يدعو للاجتهاد وتمحيص ألآراء والعتقدات إذ " الجتهد الُخطىء أفضل عند 
الله تعالى من المقلد الأصيب" . ويقول أيضاً : " وإياك وتقليد الآباء ... وإياك والاعتراز بكثرة 
صواب الواحد فتقبل له قولة واحدة بلا برهان“ » وعليه فابن حزم نبذ الاتباع وكانت دعوته 
صريحة لتمحيص العقائد الموروثة » وبدا بذلك واضحاً في موقفه من الدهريين الأين أنكروا 
وجود الله وكذلك آراء السابقين عليه من الفلاسفة والمتكلمين في قدم العام والتفس وهذا 
بدوره دلیل على موقف ابن حزم من آراء السابقين فلا يقبل منها إلا ما ثبت ببرهان يقييٰ راحع 
إل مقدمات يقينية إذ يقول : " يجب على العاقل أن يثبت ما أثبت بالبرهان » وأن ييطل ما أبطلح 
بالبرهان ویقف فیما لم یشبته ولا أبطله البرهان حێ يلوح له الحق "» ویقول : " ولا تبال بکشرة 
حصومك ولا بقدم أزمانمم ولا بتعظيم الناس إياهم ولا بعزم فالحق أكثر منهم وأقدم وأعز 
وأعظم عند كل أحد وأولى بالتعظيم » وإذا شفت أن تتيقن فساد مراعاة ما ذكرنا فتأمل أهلل 
كل ملة وكل أمة » فإنك يدهم مطبقين على تعظيم أسلافهم ... وذم أسلاف من خالفهم . 
وتأمل كل قول يقال » فقد كان القائلون به في أول أمره قليلاً » وأكثر ذلك يرحع إلى واحد ثم 
کثر آتباعه. وفتش کل قول بحده قد کان ابن ساعة بعد أن لم يكن » ثم مرت عليه الأيام 
والشهور والسنون والدهور ... ولا تبال أيضاً وإن كانو فضلاء على الحقيقة فقد بخطىء 
الفاضل ما لم يكن معصوماء ولو أن ذلك الفاضل لاح لك لرجع إليك ولو لم يفعل لكان 
غير فاضل"" » ويمذا نحده ينبه إلى عدم الانقياد إلى رأي لكثرة مؤيدية أو لشهرة قائله وفضله ما 
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م يكن معصوماً . وكذلك يو كد ابن حزم على ضرورة الدقة في استخدام الألفاظ والاختصار 
الحامع لكثير العان قليل الألفاظ وسبطها وفصيحها ... » وأيضاً لم يكتف فيما وصلل إل 
التكلمون والفلاسفة بل يحدد الأسلوب الذي ينبغي الاعتماد عليه في مناقشة الآراء » إذ ده 
يفند معطيات الحس والظن والتحيل ويؤكد على ضرورة عدم الثقة 4ا إلا العمل فيقول ؛ " 
وأعلم أن العقل والحس والظن والتمثيل قوى من قوى النفس وأما الفكر فهو حكم التفس فيم 
أدت إليها هذه القوى وأما الذكر فهو تمثيل النفس لما أدثه إليها هذه القوى فنجد النفس إذا 
افتقدت بالنسيان شيئ ما احتزنته تتطلبه وفتشته في مذكوراا بالفكر ... وليس في القوى السي 
ذكرنا شيء يوثق به أبداً على كل حال غير العقل فبه تميز مدركات الحواس السليمة والمدحول: 
بالرض » وشبهه كوجود العليل طعم العسل مرا كالعلقم » والعقل يشهد بالشهادة الصحيح ة 
الصادقة أنه حلو » وكما ترى الشيء في الماء بخلاف شكله الذي يشهد العقل أنه شكله على 
الحقيقة . وأما الظن فأكذب دليل لأنه يصور لك الرجل الضخم التسلح شجاعاً ولعله غاية في 
ا جين » ويصور لك التفاوت قي الطلعة بليداً ولعله غاية في الذكاء ... وأما التخيل فقد يسمعك 
صوتاً حيث لا صوت » ويريك شخصاً ولا شخحص ... والعقل صادق أبداً » قال تعال مصدقً 
لاعتراف من رفض شواهد عقله بالنطا : «وقالوا لو كنا لَسْمَعٌ أو نعل ما كا في أصحاب 
السعير فاعترفرا بذنبهم سحا لأصحاب السعير) [الملك : ٠١‏ س .]1١‏ وقال تعال ذاش 
لمن أعرض عن استعمال عقله : «وكأَيْنْ من آية في السماوات والأرض يرون 
عليها وهم عنها مُعرضون)'. [يوسف:٠ ...]١١‏ "" ون هذا النص إشارات واضحة 
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لداع الحس والظن والتخيل وجميعها جحاحة إلى تقوم العقل بإعادة النظر فيها . ولكن ما العيار 
الذي يستدد إليه العقل ثي التسليم أو عدم التسليم ما ؟ نستطيع أن نستدل على معيارين يستند 
إليها العقل لدى ابن حزم الأول عدم تناقضها وبديهيات العقل والثاني نستدل عليه من ريه في 
الرؤيا إذ جحده لا يقطع بالرؤيا إلا بعد ظهور صدقها ولا كان الأمر كذلك " كانت الرؤيسا 
في مقدار هذا التجزيء من النبوة » إذ رؤيا الثبوة مقطوع على صحة من قبل حديث النففس 
الذي يشتغل به في اليقظة فيراه ثي النوم » ومنه ما يكون من قبل أحلاط الجسم » كرؤية 
صاحب الصفراء النيران » وصاحب البلغم الثلج والمياه » وصاحب السوداء للظلمات › 
والكهوف والمحاوف » وصاحب الدم للحضر والملاهي ومنها ما يكون من قبل الشيطان وهسي 
الأضغاث " الي لاتتحصل "' » وهنا نحده يقرر أن ما تراه قي الحلم ليس كل الحقيقة معددا 
أسبابه وأن الحد الفاصل للقطع بها هو صدقها أي نحققها في الواقع . 

يستفاد نما سبق أن ابن حزم يدعو في صراحة وجرأة إلى ضرورة إعادة النظر في آراء 
السابقين وتمحيصها ومناقشتها ولا نأحذ منها إلا ما يثبت ببرهان يقيي . وهر أمر أكده 
"فرنسيس بيكون" فى كتابه "الأورجانون الحديد" ددا الأفكار السابقة فيما أطلق عليه 
بالأوهام الأربعة '» واعتبرها أحطاء شائعة فى التفكير البشرى » ويجب تط هير العقل من 
سيطرنما". كما يذهب ابن حزم إلى ضرورة عدم الاطمتنان إلى معطيات الحس والظن والتعيل» 
واليي يكون المرحع فيها إلى العقل ببديهياته ( أى الموضوعية ف الببحث والتحري )» وتلك 
حاصية تمل ركيزة أساسية فى البحث العلمى » إذ يجب على العا لم فى دراسته للظواهر أن يلستزم 
عا يلاحظه ویربه ویسجل مشاهداته وقیاساته دون ادن تدحل للذات“. ویزید ابن حزم علسی 
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ذلك الرؤيا فهى تخيلات ترجع إلى طبيعة ما يغاب على أحلاط ابحسد أو المشكلة التي انشغلت 
ها النفس فى حال البقظة » وينتهي ابن حزم إلى تحديد منهجية دقيقة لتمحيص الآراء ومعطيات 
الحواس فيقول : " وأعلم أنه لا يدرك الأشياء على حقائقها إلا من حرد نفسه عن الأهواء 
كلها ونظر قي الآراء كلها نظراً واحداً مستوياً لا ميل إلى شيء منها » وفتش أخحلاق نفسه بعقله 
تفتيشاً لا يترك فيها من الموى والتقلید شيا البتة"» وتلك دعوة صرية للتحلي بالموضوعية في 
ممحيص الآراء كافة في كل مسألة وأن يزما ميزان العقل دون تحير لأي منها . 


وسائل المعرفة ومصادرها 


فى ضوء ما تقدم من أراء لابن حزم حول إمكان المعرفة وحدودها يتضح أنه يرجع المعرفة إلى 
الحواس والعقل معاً » ثم البرهان الراجحع من قرب أو من بعد إلى شهادة الحواس وأول العقل »> 
ويضيف إلى هذه الوسائل الثلاث وسيلة رابعة وهي الاعتقاد والإبمان وموضوعاا التوحيسد 
والنبوة ون ذلك يقول : " ويكون ذلك إما بشهادة الحواس وآول العقل » وإما برهان راحع 
من قرب أو من بعد إلى شهادة الحواس وأول العقل » وإما باتفاق وقع له في مصادقة اعتقاد 
الحى حاصة بتصديق ما افترض الله عز وجل عليه اتباعه حاصة دون استدلال ""» وعليه فإن الحق 
اليقيي من الأقرال يشهد له العقل والحس ببراهين راجعة إلى العقل والحواس » وأما الباطل فإنسه 
ينقطع قبل أن يبلغ إلى العقل والحواس ومن ثم فإن الحد الفاصل بين احق والباطل هو البرهان ولي 
ذلك يقول ابن حزم : " ثبت بيقين أن في الأقوال حقاً وباطلا » وإذ هذا لا شك فيه فبسالضرورة 
نعرف أن بين التق والباطل فرقاً موجوداً وذلك الفرق الذي هو البرهان » فمن عرف البرهان 
عرف الحق من الباطل "". 
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فكل ما وقع فيه الاحتلاف من غير الشريعة فإن برهانه وئيقن الحق فيه من الباطل راحع 
رجوعاً صحيحاً إلى الحواس وضرورة العقل'» وبرغم الأهمية الي يوليها ابن حزم إلى شهادة 
الحس وأوائل العقل كمصدر من مصادر المعرفة فإنه يعطي العقل ببديهياته دور الرقيب اليقظ › 
مهمته تقوم ما قد تخطیء فيه الحواس باعتبار آن الحواس في رأیه تبع للعقل". والسۇال الح الأن 
هو كيف تنم المعرفة برأي ابن حزم ؟ نلتمس الإجابة عن هذا السوال في ضوء آراء ابن حزم 
وتحديداته لوجوه البيان إذ يقول : " إن يع الأشياء الي أحدثها الأول فإن مراتبها في وجوه 
البيان أربعة لا حامس هما أصلاً ومن نقص منها حزء واحد اتل البيان .عقدار ذلك التق ص 
فأول ذلك كون الأشياء الموحودات حقا في أنفسها» فلا إذا كانت حقا فقد أمكنست 
استبانتها... إذ ما م یکن موجحوداً فلا سبیل إلى استبانته". 


وهنا يتضح إقرار ابن حزم بوجود الأشياء من جحهة مظهرها الخارجي » فهي حقيقة لا حدال 
فيها » ووسيلة النفس في ذلك هي الحواس » ووجود حقيقي ثان وهو وجود الأشياء في أنفسها 
أي في ذانما حيث إن حكم النفس في الحسوسات يصح إذا صح عقلها من الآفات » وبأن 
تتفرغ من کل ما يشغل عقلها وانفردت بأن تستبین به وتفکر فیما دها عليه“» وعن كيفية 
استبانتها يقول : 

"والوجه الشاي : بيانما عند من استبافا وانتقال أشكالما وصفانما إلى نفسه » واستقرارها 
فيها بعادة العقل الذي فضلل به الناطق من التفوس » ومييزه لها على ما هي عليه إذ من ل ين 
له الشيء لم يصح له عمله ولا الإحبار عنه " وهنا يبرز دور الحواس كنواقل للاستارات 


سے 


: امرحم السابق» اوضع CT‏ 


€ 


: ابن حزم: التقريب» مرجع سابق» ج: »٤‏ ص ۱۸۷. 

۳ : ابن حرم: رسالة مراتب العلوم» ضمن رسائل اہن حزم» مرجع ساہق» ج:٤»‏ ص )٩٩‏ ٦٩ء‏ 
٤‏ : ابن حزم: التقریب مرجع سابق؛ ج: »٤‏ ص ۲۹۹. 

.٩٦ ابن حزم: رسالة مراتب العلوم» ص‎ : ٥ 


۱۳۱ 


الحسية المنبعثة من المظهر الخارحي للإشياء فتحدد النفس معناها بتوسط مادة العقل إذ " أن 
الحواس تحد الأشخاص » وأن العقل بجد امعان "'» ومعن ذلك أن النفس لا تدعى معرفة الأشياء 
الموحودات إلا بعد بلو غ الاستثارات الحسية إليها. 

الوجه الثالث : إيقاع كلمات مؤلفات من حروف مقطعات مَكن الحكيسم القسادر ها 
المخارج من الصدر والحلق وأنابيب الرئة والحنك واللسان والشفتين والأسنان » وهياً ها المهواء 
امندفع بقرع اللسان إلى صم الآذان » فتوصل بذلك نفس المتكلم مثل ما قد امستقر فيها إلى 
نفس المخحاطب » وتنقله بصوت مفهوم بقبول الطبع منها للغة اتفاقا عليها » فتستبين من ذلك 
ما قد استبائته نفس المتكلم ... ٠"‏ ويتمثل هذا الوجه قي التعبير باللفظ عن ما تأدت إليه 
النفس بتوسط العقل عن معان الأشياء . 

" الوجه الرابع : إشارات تقع باتفاق » عمدها تخطيط ما استقر في النفس من البيان المذكورء 
بخطوط متباينة ذات لون ما تخط فيه » متفق عليها بالصوت المتقدم ذكره » فيسمى ذلك 
كتاباً..."» وبإمعان النظر في الوحهين الأول والثاني بحد أنفسنا أمام رأي واضح لابن حزم لا 


مبالغة فيه وهو أنه : 

١‏ يعترف بوجود العام الحسي وي كد أنه مظهر لشيء حقيقي وراءه فنلتمس لدیه میيزا 
بين نوعين من الوجود فى عبارتيه " الأشياء الموحودات حقاً في أنفسها » فما إذا كانت حقاً 
أمكن استبيانما " وأن الحواس تدرك الأشحاص والعقل يدرك المعئ " وما : 


أ ) الأشياء الموجودات كما تبدوا لنا أي مظهرها الخارحي . 


.٠٠١ ابن حزم: رسالة الرد على الكندي الفيلسوف» ضمن رسائل ابن حزم مرجع سابق» ج: ٤ء ص‎ : ١ 
. ٩٦ ابن حزم: "رسالة مراتب العلوم"» مرجع سابق» ص‎ : ۲ 
المرجع السابقء الموضع لفسه.‎ : ۳ 


۳۲ 


ب) ما يتوصلل إليه العقل من تحديد معاني تلك الأشياء » فالأشياء في أنفسها حقيقة واقعية 
باعتبار أن المظهرالخارجي يدل عليها . وإذا فتشنا ما عرضه ابن حزم من بديهيات العققل ' < 
نحد منها ما يدل على أن لدينا معرفة مسبقة .معان الأشياء الموحودات وإنما نتعرفها بشهادة الحس 
( المظهر النارجحي هما ) وبتوسط أوائل العقل لتحديد معانيها . 


يضاف إلى ذلك الاستدلال على موقف حزمي وسطي بين العقلانية والتجريبية فالوجه الأول 
من البيان يفصح عن أن المعرفة تبداً بالانطباعات الحسية الي تنقلها الحواس إلى النفس كما 
يرى التجريبيون' ولكنه بخالفهم ف أنه لا يقف عند حدود الانطباعات الحسية فهي وحدها لا 
تكفي بل لابد من توسط العقل أو كما يقول مادة العقل أي بديهيات العقل وهي كما شرا 
استعداد فيه » فحين يعمل الفكر ويصدر حكما على شيء أنه في مكان ما فإن هذا الحكم 
يتضمن ‏ إلى جانب الحصول على خيرات حسية عن شكله ولونه وحجمه ومساحته › 
سكونه أو حركته ‏ تصور الجوهر ومحمولاته ‏ فيؤلف بين هذه الخبرات الحسية فشأخحذ 
هذه الاستثارات الحسية معناها في صيغة الحكم على الشيء . 


ولا کان الحکم لا بخلو من استدلال » ولا کان لا استدلال إلا قي زمان" فعنصر الزمان هام 
في إصدار الأحكام وتحديد معاني الأشياء » وعليه فالإدراك الحسي معرفة ولكن هذه المعرففة لا 
تنبلور ولا تتح صور تا الصحيحة إلا في ضوء بديهيات العقل . 


يستفاد نما سبق أن آراء ابن حزم في المعرفة حاءت متفرقة في مواطن شي من مؤلفاته › 
فنجده يۇ كد على ضرورة عدم الاتباع والتقليد إلا بعد التأكد من سلامة الرأي وصحته ببرهان 


٠ 


: إذ تعتبر بديهيات العققل مثابة معيار لصحة المعارف الي نحصلها بوساطة الحواس إضافة إلى كوا مقدلمات لكل 
برهان صحيح » لزيد من التفاصيل انظر "الفصل" الجلد : » ج :١ص .٥‏ 
: يذهب لوك إلى أن الطفل يولد وعقله صفحة بيضاء تنقش عليها التجارب ما تريد ففي ضوء آراء ابن حزم ضحد التشابه في 
كون الطفل عدد ولادته ليس له من التميير إلا ما لسائر المحيرانات . 
۳ : ابن حزم : الفصل » الد الأول ج : !ص ° . 


چ 


۳ 


راحع إلى شهادة الحس وأول العقل وهي .مثابة مبادىء ضرورية أولية » وهي مقدمات أولى تبداً 
منها أي معرفة برهانية علمية وهي صنفان مبادىء ضرورية أولية وأحرى أولية حادثة »› 
الأول عنده نلمس فيها النرعة الأرسطية' . إذا أا مبادىء لا يطلب عليها دليل أو برهان 
والثانية وهي شهادة الحس الي تعتبر دليل وعي النفس بذاتها » كما نلحظ تشابما كبيراً بين 
تقسيم ابن حزم لأنواع امعارف ونظرية جون لوك في درحات المعرفة' . کما یلتقی دیکارت مع 
ابن حزم في كون أوائل العقل في الفكر الحزمي أي البديهيات هي ضرورات أوقعها الله في 
النفس وهي ليست أفكاراً فطرية مكتملة وإنغا استعداد في العقل » كما جد توافقاً بين آراء 
كانط " الذي عرضت له مشكلة المعرفة فأفاض فيها واتخذ موقفاً وسطاً بين الاتجاهين العقلي 
والتجريي في نسقه الفلسفي المثالي النقدي » كما نلاحظ التوافق مع ما قدمه برتراند راسل قي 
العرفةً » حيث جد أن ما يسميه ابن حزم بامعرفة بأول العقل وضرورة الحس يسميه راسل 


١‏ : حيث يذهب أرسطو في كتابه"الميتافيزيقا "إلى أنه من المستحيل إقامة برهان على هذه المبادىء لأن من المستحيل أن برهن 
على كل شيء بل جب البدء بنقط بداية مطلقة » وتبعه في ذلك فرجة وراسلل ويوكد أرسطو أن أي منكر مده المبادىء 
إا بنطوي إنكاره على اعتراف هذه الميادىء» انظر نطرية المعرفة د . محمود زیدان ص ۱١۱١ء ٠١١‏ . 

۲ : حيث يصبف " لوك " المعرفة في ثلاث درجات حسب درجة اليقين : 

أ المعرفة الحدسية : وهي المعرفة البديهية أي إدراك عقلي مباشر لبعض القضايا . 
ب والمعرفة البرهانية : وجاهما مبرهنات الرياضيات والبراهين على وحود الله . 
ج - العرفة المسية : انظر نظرية المعرفة د . حمود زيدان ص ۲١‏ . 

٣‏ : حيث يلتقي ابن حزم ف إعطاء الحواس والعقل معأ الأهية في إنتاج العارف مع الفيلسوف الألاني كانط ممثل النسق الفلسفي 
ا لمثالي النقدي والذي توسط الموقفين التجريي الحسي والعقلي المثالي إذ وجد أنه من الضروري " أن نميز بين الظواهر الأولية 
السابقة على العرفة المكتسبة بالتجربة ووظيفه العقل في نقده للمعرفة " انظر الفلسفة ومباحثها » د. محمد علي أبوريان» ص 
١‏ وكذلك رى " كانط " أن التجربة الحسية ليست ذاتية حالصة أو موضوعية محضة بل تحمع بسين النساحيتين › 
فالعقل يقدم لالتجربة مبادىء لا عكن أي جربة أن تقدمها » والتجربة الحسية تقدم للعقل معلومات جديدة اللصدر السسابق 
الموضع نفسه» علارة على التقائهما في كون الأشياء الموجودات حقيقة في ذاتما يدل عليها مظهرها ال لخارحي. 

٤‏ : حیٹ يحدد " راسل " علاقتين بين العقل والأشياء ا خارجية يسميها با معرفة الباشرة » والعرفة بالوصف الأولي» تشضاول 
ما نعرفه عن طريق الإحساس بالاشياء الخارجية » والثانية تأي عن طريق الاستتاج من أمور نكون على معرفة مباشرة هاء 
انظر برترائد راسل " مشاكل الفلسفة " ترجمة . عبدالعرير السام » محمد ابراهيم محمد » ط : ص ۱۷ . 
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با معرفة المباشرة » وما يسميه ابن حزم بالمقدمات الراجعة إلى أول العقل والحس يقابلمهاعند 
راس المعرفة بالوصف. وهذا التوافق ثي آراء ابن حزم واللاحقين له لي ؤكد عبقرية ابن حزم 
ونفاذ بصيرته قي العلم والفلسفة والمعارف الإنسانية كافة . 


طبيعة المعرفة برأى ابن حزم : 

يقدم ابن حزم تحديدا دقيقا للعلم يبرز من لاله طبيعة المعرفة إذ يقول : " وحد العلم بالشيء 
وهو المعرفة به أن نقول العلم والمعرفة امان واقعان على معن واحد وهو اعتقاد الشيء على ما 
هو عليه وتیقنه به وارتفاع الشكوك عنه ۰ n‏ . 

فالعلم أو المعرفة باعتبار واحدية المعئ لدى ابن حزم ذو ارتباط وثيق بالاعتقاد إلا أن مذا 
الاعتقاد ليس على نحو من المفهوم التقليدي لدى كل من دافيد هيوم» والكسندر بين" » وإففا 
اعتقاد يعبر عن تفاعل بين الذات والأشياء الخارجية وهذا واضح قي عبارة ابن حزم " اعتقاد 
الشيء على ما هو عليه " ومعرفة الذات هذه الاعتقادات معرفة مباشرة واضحة . وبالقاء نظرة 


سريعة على تحديدات الباحثين والفلاسفة " لطبيعة المعرفة بين لنا دقة ابن حزم في تحديدها 


. ۱۸٤ ص‎ ٥: ابن حرم : الفصل » ابجلد : ۳ » ج‎ : ١ 

۲ : الاعتقاد ني رأي هيوم بيدا بفكرة طاغية تسيطر على عقل المعتقد ها بجيث يقتنع بصدقها ويدافع عنها » ويك ون لديه 
أسباب وجيهة للاقتا ع ها » أما عند "الكسندربين " فإن الاعتقاد لا معى له إلا بالإشارة إلى فعل أو سلوك » وقيمة هذه 
الإشارة هي وضع الاعتقاد تحت سيطرة الإرادة لزيد من التفصيل انظر د. حمود زيدان » نظرية العرفة عند مفكري الإسلام 
وفلاسفة الغرب العاصرين» دار النهضة العربية بیروتث ۱۹۸٩‏ م» ط : ١ء‏ ص ٠١٠١١٤‏ . 

: عالسم الل هو موضوع المعرفة لدى أفلاطون ودرك بالعقل » ونحده يز بين امعرفة والاعتقاد على أساس أن السية 
الرئيسة للمعرفة هي الصدق » أما الاعتقاد أو الحكم أو الظن فقد يصدق أو يكذب » ومع قبول الفلاسفة المعاصرين هذا 
العيار إلا آم رفضوا التمييز بين المعرفة والاعتقاد باعتبار أن الصدق المطلق بعيد المنال مكتفون بالتيريرات الكاقية كأساس 
لقبول صدق القضايا كموضوع للمعرفة » انظر المرجع السابق » ص ۰۲۱ ۲۲ . 
وعَرّف " آير " العرفة بأا الاعتقاد الصادق الذي يتوفر لدى المعتقد أساساً لصدقه المرجع السابق ص ۲۲ . 
وعند أرسطو المعرفة تكون دائماً معرفة بالإشياء الثابتة وهي صور الأشياء الحسوسة معي أن موضوع العرفة هو الصور النبثة 
في المادة . المرجع السابق ص ۲۳١‏ . 
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رغم تدوع تحديداتمم وتباينها . وتأسيساً على ما سبق من تحديد حزمي للمعرفة فإنه يقسم 
معرفة كل عارف با يعلم إلى قسمين  :‏ 

القسم الأول : يتفرع عنه نوعان : 

أحدهما : المعرفة بالبديهيات أي أوائل العقل عنده . 


انيهما : وهو ما عرفه الإنسان بحسه المنيقن بأول العقل وحاصية هذا القسم الأول 
بنوعية ‏ أنه لا يتاج إلى برهان ذلك » لأن جميع البراهين ترجع إليه . 


القسم الثاي: فهو المعرفة الناتجة عن المقدمات الي ترجحع إلى القسم الأول بنوعية ( أي 
لعقل والحس معأ من قريب أو بعيد ويدخل تحت هذا القسم العلم بالتوحيد والربوبية وي ذلك 
يقول : " اعلم أن معرفة كل عارف منا .ما يعرفه » وهو علمه ما يعلم » ينقسم قسمين : أحدهمل 
أول » والثاني تال . فالأول ينقسم قسمين : أحدها ما عرفه الإنسان بفطرته وعوجحب حلقته 
المفضلة بالنطتى الذي هو التمييز والتصرف والفرق بين المشاهدات» فعرف هذا الباب بأول عقله» 
مثل معرفته أن الكل أكثر من الحزء » وأن من لم يولد قبلك فليس أكبر منك » ومن لم تتقدمسه 


أما ديكارت فقد جعل من الفكرة اللبنة الأول قي بناء مذهبه» فالفكرة هي كل ما بستطيع العقل إدراكه مباشرة» والأفكار 
الواضحة المتميزة هي الي تولف الحقيقة » انظر نظرية المعرفة في ضوء المنهج العلمي " كاربوبر " ترجمة د. خمد محمد 
قاسم» دار المعرفة الجامعية » الإسکندریة ۱۹۹۰ ۾» ص ٠٠۲‏ . 

ويقول لببنتر بالأفكار الفطرية ألا إا ليست واضحة مدذ البداية صراحة للعقل أو ظهورها مكتملة فيه فحن نتعرفها في 
إحدى المناسبات » انظر المرجع السابق ص ٠٠٤‏ . 

بينما ينكر جون لوك وجود آفكار فطرية ويعلن أن ما ثي عقلنا من معارف إنما يرجحع إلى مصدرين : الإحساس والاستبطان 
الذي يعتمد بدوره على الحواس » وعن الحواس تصدر الأفكار الأولية . 

أما كائط فقد اهم ممذه المشكلة اهتماماً أساسياً واتخا. موقفاً بين العقلانية والتجريبية باعتبار أن قدرتنا القبلية محدودة فليس 
لا آن نعرف كل شيء وإنما نعرف فقط ما يتفق ويتطابق مع تصوراتنا » الرحع السابق ص ۲۵۹ » ۲٠١‏ وانظر أيضاً د. 
حمود زيدان نظرية العرفة ص ٠٠١ ۲ ۲٤‏ . 


۳۹ 


فلم توجد قبله »وأن نصفي العدد مساو بحميعه وآن كون الجسم الواحد في مكانين ختلفين لي 
وقت واحد حال » وأن الحتق لا يكون في الشيء وضده "'. 


ويلاحظ هنا أن أوائل العقل هي قضايا يوجبها العقل الصريح لذاته وغريزته » الخالي من كل 
آفة » وكلما وقع للعقل التصور لحدودها وقع التصديق والصحة » فلا يكون للتصديق والتسليم 
بصحتها إلا على وقوع التصور والفطنة . 

وثانيهما وهو ما يتعلق بشهادة الحس وفيه يقول ابن حزم : " والقسم الثا من هذا القسسم 
الأول هو ما عرفه الإنسان بحسه المؤدي إلى النفس بتوسط العقل كمعرفته أن النار حارة » والثلج 
بارد » والصبر مر » والتمر حلو » والثلج الحديد أبيض والقار أسود » وأن جلد القنفد حشن › 


والحریر لین » ون صوت الرعد أشد من صوت الدجحاجة وما أشبه ذلك "۳ 


يستفاد ما سبق أن هناك معارف أولية صدفها ابن حزم صنفين هما : 

. ما عرفه الإنسان بفطرته وموجحب خحلقته المفضلة بالنطق‎ ١ 

۲ _ وما عرفه الإنسان بحسه المؤدي إلى النفس بتوسط العقل . 

ولم يتوقف ابن حزم عند هذا التحديد للقسم الأول من معارف الإنسان بل يبرر وجودها 
الفطري إلا أن هذا الوجود الفطري ها لا يعن أا مكتملة في عقل الإنسان عند مولده إذ 
يقول: "لا ذُكر للطفل حين ولادته ولا مييز إلا ما لسائر الحيوان من الحس والجحركة 
اللاإرادية" فتراه يقبض رجليه ويمدها ويغلب أعضاءه حسب طاقته ويا م إذا أحس البرد أو الححر 
أو الحو ع وإذا ضرب أو قرص وله سوى ذلك ما يشا ركة فيه الحيوان والنوامي ما ليس حيوانا 


.۲۸٩ ص‎ ٤ ابن حرم: التقريب لحد المنطق» ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي» مرجع سابق؛ ج:‎ : ١ 
المرجع السابقء الموضع نفسه.‎ : ۲ 
,٠٠١ باعشار أن حد الحيوان هو "الحساس المتحرك بإرادة" انظر التقريب ص‎ : ۳ 
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من طلب الغذاء لبقاء حسمه على ما هو عليه ... ٠"‏ وعليه فحين ولادة الطفل يكون في حالة 
اللامييز وأول ما بحدث ها ( أي نفس الطفل ) وتتمايز به على سائر الكائنات الحية هو فهم مها 
أد ركت جحواسها الخمس » ولي ذلك يقول : " فإذا قويت النفس على قول من يقول ها مزاج 
أو أا حدثت حينئذ أو أحذت يعاودها ذكر وتمييزها في قول من يقول: أا كانت ذاكرة قل 
ذلك وما كالمفيق من مرض " فأول " ما بحدث ها من التمييز الذي ينفرد به الناطق من الحيوان 
فهم ما أد ركت بحواسها الخمس » كعلمها أن الرائحة الطيبة مقبولة من طبعها » والرائحة الرديشة 
منافرة لطبعها » وكعلمها أن الأحمر الف للأحضر والأصفر والأبيض رالأسود..."". 

ولكن فهم النفس لها أد ركت بالحواس له سند وهو المتمثل قي علمها بالبدي هيات " الإدراك 
السادس ". 


ويطلق عليها ابن حزم آوائل العقل إذ يقول : " والإدراك السادس علمها بالبديهيات» فمن 
ذلك علمها بآن احرء أقل من الكل ... ومن ذلك علمه بأن لا يجتمع المحضادات ... وعلمه بأن 
لا يكون حسم واحد في مكانين ... ومن ذلك علمه بأنه لا يكون الجسمان في مكان واحد... 
وعلمه بأن الطويل زائد على مقدار ما هو أقصر منه ... وعلمه بأن ذا النهاية بجر ويقطع 
بالعدو وإن لم يحسن العبارة بتحديد ما يدري من ذلك ... وعلمه بأنه لا يعلم اليب أحد 
وذلك أنه إذا سألته عن شيء لا يعرفه أنكر ذلك وقال لا أدري ... ومنها فرققه بين الحق 
والباطل... ومنها علمه بأنه لا يكون شيء إلا في زمان ... ويعرف أن للأشياء طبائع وماهية 
تقف عندها ولا تتجاوزها ... ومنها علمه بأنه لا يكون فعل إلا لفاعل ... ومنها معرفته بان 
فی المخبر صدقا وکذبا فتراه بكذّب بعض ما خر به ویصدّق بعضه ویتوقف ی بعضه هذا کل 
مشاهد من جميع الناس في مبدأ نشأتم فهذه أوائل العقل الي لا يختلف فيها ذو عقل وهنا أيضا 


.٤ أبن حزم: الفصلء الحلد: ۱ :اء ص‎ : ١ 
المرجحع السابق» ص ه.‎ :۲ 
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أشیاء غير ما ذکرنا إذا فتشت وحدت وميزها کل ذي عقل من نفسه ومن غیره ولیس يدري 
أحد كيف وقع العلم بمذه الأشياء كلها بوجه من الوجوه "'. 


يستفاد من ذلك أن أوائل العقل ليست إلا استعداداً في نفس الطفل للفهم ومين قويت تفهم 
ما تدرك جحواسها . 

والأمر نفسه نحده لدى رينيه ديكارت فالأفكار الفطرية ال يقول ما ليست إلا استعدادا في 
النفس إذ يقول: " يكفي أن أوجه انتباهي كي أدرك ما لا ماية له من الخصائص التعلقة › 
والاشكال » والح ركات » وأشياء أحرى متشاهة تظهر حقيقتها بينة وتنفق تماما مع طبيعي بحيسث 
إن حين أبدا في اكتشافها لا يبدو لي أُنيْ أتعلم شيئ جديدا › بل بالأحری أتذکر ما كنت 
أعرفه من قبل أعن أني درك أشياء كانت من قبل في عقلي ون كنت ل وجه بعد فكسري 
نوها "". إضافة إلى ذلك يقول ابن حزم " فهذه المقدمات الي ذكرناها هي الصحيحة الي لا 
شك فيها ولا سبيل إلى أن يطلب عليها دللا إلا بجنون أو جاهل". 

يستفاد من ذلك أن أوائل العقل واضحة بذاتا لا تحتاج إلى برهان لذا فهي مباشرة ويقيئبة › 
ويقدم ابن حزم دليلاً غاية في الدقة وله قيمته العلمية على أن " أوائل العقل " هي ضرورات 
أوقعها الله في النفس فيقول : " الاستدلال على الشيء لا يكون إلا في زمان ولابد ضرورة أن 
يعلم ذلك بأول العقل لأنه قد علم بضرورة العقل أنه لا يكون شيء ما قي العالم إلا لي وقست 
وليس بين أول أوقات تمييز النفس في هذا العام وبين إدراكها ما ذكرنا مهلة البتة لا دقيقة ولا 
حليلة ولا سبيل على ذلك فصح أنما ضرورات أوقعها الله في النفس. 


. ء١ المرجحع السابق» ص‎ : ١ 

۲ : د. محمد محمد قاسم: كارل بوبر ونظرية المعرفة في ضوء الهج العلمي مرجع سابق» ص ۲١٠٠ء‏ ۳ ولزيد من التفاصيل 
انظر د. حمود زيدانء نظرية المعرفة» مرجع سابق» ص .۲٤‏ 

۳ : ابن حرم: الفصل» ابجلد: ١ء‏ ج: ٠ء‏ ص ٦ء‏ ۷. 
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وهنا يحاجحج ابن حزم بأن ليس بين تمييز النفس وبين فهم ما أد ر كته بالحواس مهلة البتة فهو 
عثابة فهم مباشر وفوري ويصح أن نسميه حدساً لأنه معرفة بالبدي هيات ولس اسستدلالً 
باعتبارأن الاستدلال لا يكون إلا في زمان كما ذكر ابن حزم » يضاف إلى ذلك آنه إذا نظرنا إل 
استدلال من حانبه الخارجي أعن ‏ إلى الاستدلال الجمد في القول بسلسلة من الجمل أو 
القضايا المتعاقبة فى الزمان -_ بحد أن هناك حداً فاصلاً بين تلك المعرفة المباشرة والاستدلال › 
أما إذا نظرنا إلى الاستدلال من الداحل أي من حيث هر فعل الذهن المستدل فهو محاحة إلى 
هذه المعرفة المباشرة البديهية بل يتطلبها كشرط ضروري › ولا كان لا استدلال إلا من مقدملت 
» فأوائل العقل عند ابن حزم هي مقدمات لكل استدلال » بل ويذهب إلى أنه لا استقامه لأي 
استدلال صحيح إلا منها فيقول ابن حزم : " لا استدلال إلا من هذه المقدمات ولا يصح شيء 
إلا بالرد إليها فما شهدت له مقدمة من هذه المقدمات بالصحة فهو صحيح متيققن › وما ل 
تشهد له بالصحة فهو باطل ساقط"" . 

علاوة على ذلك فإنه لكي يكون الاستدلال شيئ آحر غير تعاقب لحمل أو قضايا منعزلة > 
يجب أن تشد رابطة منطقية كل قضية إلى القضيتين اللتين تكتنفانما » وإذا كانت هذه الرابطة 
غور بينة بصفة مباشرة بحيث يب لبيافا التصريح ببعض الوسائط الي وقع إضمارها فلا أقل لي 
الأحير من أن تكون هذه الحلقات الضيقة مد ركة ‏ مباشرة ‏ بأوائل العقل » لذا فلا غناء 
للعقل عن هذه البديهيات . 

وأما القسم الثاني المعرفة يقول فيه ابن حزم : " وفي القسم الثاني من هذين القسمين تدحل 
صحة المعرفة ما صححه النقل عند المخبر تحقيق ضرورة كعلمنا أن الفيل موجود ولم تره » وأن 
مصر ومكة في الدنيا » وأنه قد كان موسى وعيسى ومحمد عليهم السلام وقد كان 
أرسطاطاليس وجالينوس موجودين "» ويعلق ابن حزم على طبيعة هذا القسم من المعرفة بأنه 


.1 المرجع السابق» ص‎ : ١ 
.۲۸۹ ابن حرم التقریب» مرجع سابق» ص‎ : ۲ 


سواء تعلق الأمر بصحة قضايا الدين أوالعلم أوالأحلاق. 

وفي ذلك يقول : " وأما الثاني فإنه يعرف بالمقدمات المنتجة على الصفات الي حددنا من أا 
راجعة إلى العقل والحس إما من قرب أو من بعد » وفي هذا القسم تدخحل صحة العلم بالتوحيد 
والربوبية والأزلية والاحتراع والنبوة وما أت به الشرائع والأحكام والعبادات لأننه إذا صح 
التو حيد وصحت النبوة وصح وحوب الائتمار ها وصحت الأوامر والنواهي عن الني #4 وحب 
اعتقاد صحتها والائتمار ها » وفي هذا القسم أيضا تدحل صحة الكلام ني الطبيعيات وي قوانين 
الطب ووجوه المعاناه والقوى والمزاج وأكثر مراتب العدد واهندسة "'. 

ومن هذين القسمين تقوم الدلائل كلها وإليها ترجع جيع البراهين وأن بعدت طرقها من 
انتا نتائج عن مقدمات تؤحذ من تلك القدمات أيضاً من نتائج مأحوذة من مقدمات وهكذا 
أبداً » وإن كثرت القرائن والنتائج وأحتلفت أنواعها » حن تقض راجعاً عند هذين العلمين 
اموهوبين يعن من الأول الواحد" . يستفاد ما سبق أن المعارف الأوائل لدى ابن حزم قسمان : 

القسم الأول : ويتضمن نوعان من المعارف هما : 

١‏ ما عرفه الإنسان بفطرته وهي استعداد في النفس تتمثل قي العلم بالبديهيات " أي 
أوائل العقل" وتتسم عا يلي : 

أ أنما واضحة بذاتما لا يطلب عليها دليل . 

ب أا ضرورات أوقعها الله في النفس » فهي سابقة على التجربة الحسية ۔ 


ج أا معيار المعرفة اليقينية . 


.۲۸۷ المرجع السابق» ص‎ : ١ 
۲۸۷ المرجع السابقء ص‎ 1 
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۲ _ ما عرفه الإنسان بحسه المؤدي إلى النفس بتوسط العقل " أي المعرفة الجسية وتتسم 
عايلي: 

أ مصدرها الحواس وهى نوافذ النفس على العام الخارحي . 

ب معيار اليقين فيها أوائل العقل أي عدم تناقضها وبديهيات العقل باعتبار اهُا معرفة 
تابعة للعقل '. 

القسم الاي : هو المعرفة البرهانية وهي معرفة مأحوذة من مقدمات منتجة ترحع إلى العقل 
والحس معا . وهذه المعارف بقسميها ترحع إلى العقل حيث يقول ابن حزم " وإلى العقل نرحع 
في معرفة صحة الديانة وصحة العمل الموصلين إلى الفوز بالآحرة والسلامة الأبدية » وبه نرف 
حقيقة العلم » ونخرج من ظلمة اجهل » ونصلح تدبير المعاش والعام واللحسد ... ". 

ما سبق وقي ضوء آراء السابقين على ابن حزم واللاحقين له حول طبيعة المعرفة ليتضح لنسا 
مدى أهمية آرائه في هذا ا لجال إذ نجد " ليبنتر " يقول بالأفكار الفطرية إلا أا ليست موحودة 
فينا مثل شيءَ دال شيء آخحر کما ذهب " دیکارت " لأن المبادىء ليست شقا آحر غير الفكر 
نفسه » وذكر " ليبنتز " أن الأفكار الفطرية لا حكن وضوحها في البداية صراحة للعقل أو 
ظهورها مكتملة فيه فنحن نتعرفها في إحدى المناسبات " » وهذا ما عبر عنه ابن حزم في طبيع_ة 
العلم بالبديهيات قاثلا: " لا يدري أحد كيف وقع العلم ذه الأشياء كلها بوحه من الوحوه". 


١‏ : حيث يذهب ابن حزم إلى أن العقل عا لديه من بديهيات هو احك في صحة ويقين ما تتأدى إليه النفس بوساطة اواس 
باعتبار أن الحواس خحادعة وغير مأموئة » فإننا نرى الشيء في الماء ثخلاف شكله الذي يشهد العقل أنه شكله على الحقيقة 
وعليه فا حواس تبع للعقل » ويستشهد على ذلك بدليل نقلي وهو قرله تعالى : [ فلا لا تَعْمّى الأبصار ولكن تمي القلوب 
اني في الصدور ) " سورة احج : ٠١‏ " فقد أحبر عز وجل أن الحواس تبع للعقل > وأن ذا العقل الذي يغلب هواه عليه 
لا ينتفع ما آد ركت حواسه » انظر المرجع السابق ص ٠٠١‏ . 

۲ : المرجع السابق ص ۳۱۹ ء ۳١۱۷‏ . 


۳ : د. محمد محمد قاسم» کارل بوبر ونظرية المعرفة» مرجع سابق ص .۲٠٤۲‏ 
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فالجزء أقل من الكل » والمتضادان لا جتمعان .. إخ » وجميعمها استعداد ق النفس ولكن 
وضوحها لا يتحقق إلا بتماثل ا لجس هما . 

يضاف إلى ذلك أن التجربة الحسية " شهادة الحس " تشكل حزءاً هاما من العرفة لدى ابسن 
حزم وهذا ما نحده عن ليبتاز " كما هو الحال عند " أفلاطون " و ديكارت " إذ التجربة الحسية 


ضرورية لإيقاظ الأفكار الفطرية'. 
٠ ۲ (‏ ) المفاهيم الكبرى : اللّهء النفس الإنسانية › العام » من منظور ابن حزم: 
ولا : الوجود الإغي : 


يصنف ابن حزم العام وما فيه إلى حوهر وعرض » والجوهر عنده هو القائم بنفسه امامل 
لأعراضه» أما العرض فهو الشيء غير القائم بنفسه محمولاً في غيره إذ يقول : " أما الخلق فينقسم 
قسمين لا ثالث ممما أصلاً : شيء يقوم بنفسه ويحمل غيره » فاتفقنا على أن ”مناه " جوهراً " 
وشيء لا یقوم بنفسه ولابد من أن ښحمله غیره فاتفقنا علی آن میناه " عرضا ""» إذن لس في 
العام إلا الحامل والحمول أي الجوهر والعرض » والجوهر من منظور ابن حزم " هو جرم الحجر 
والحائط والعود وکل جرم في العا م » والعرض هو طوله وعرضه ولونه وحرکته وشکله وسائر 
صفاته ال هي حمولة في الحرم فإنك ترى البلحة خحضراء ثم تير راء ثم تصير صفراء 
والحمرة غير الخضرة وغير الصفرة » والعين الي تتصرف عليهاء هذه الألران واحدة لإ تنتقلى 
فتصیر حسما آعر "". 


١‏ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 
۲ : ابن حرم : التقريب لحد المنطق " ضمن رسائل ابن حزم " مرجع سابق ارء : ٤‏ » ص ١١١‏ . 


۴ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 
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يستفاد من ذلك أن الجوهر حسم تعتريه أعراض > ومهما تبدلت أعراضه واحتلففت فإنه 
دائماً حسم لا يتبدل » أما " أعراضه متبدلة متغايرة » تذهب وتحدث "'» وهذا بدوره يكشف 
عن تصور ابن حزم للجوهر إذ هو عنده الرس الأعلى للمقولات أي جنس الأجناس " حساملا 
للمقولات التسع " الكم » والكيف» والإضافةء والمىق › والأين » والنصبة › والملك » والففاعل »› 
والمنفعل " وهذه الأخيرة " محمولات قي الحوهر وأعراض له وغير قائمات بأنفسها ""» ويبرهن 
ابن حزم على ذلك بالقياس التالي :" أن الجحنس منه يؤحذ حد كل ما تحته وأن الحد يبىء عن 


طبيعة احدود » فوجحب أن المحدس فيه إنباء عن طبيعة كل ما تحته "". 


ويحدد معن الطبيعة هنا بأما " قوة في الشيء تود ما كيفياته على ما هي عليه "“. وكل " 
ما يقع تحت جنس فطبيعته واحدة لا ختلفة ٠"‏ ثم يفصل القول قي المققولات التسع بالدسبة 
للجوهر فيقول :"بعضها حمول ي شخصه وعرض فيه کالکیفیات › وبعضها حمول في طبیعته 
وعرض فیها کالعدد والزمان » وبعضها عرض له من قبل غیره وحمول في طبيعته بطبيعة غيره 
كالإضافة""» ويؤ كد ابن حزم وثاقة العلاقة بين الحوهر وأعراضه قائلاً : " إن ابحوهر وحده دون 
سائر الأشياء .. موجود بنفسه وسائرها متداول عليه » وکلها موود به لا سبیل إلى أن تود 
دونه البتة » والحوهر وإن كان لا يوحد دوما أيضاً البتة » فقد يوجد دون بعضها› ولا 
سبيل إلى أن يوحد شيء منها دون جوهر البتة ٠"‏ أما عن معرفة التفس للرؤوس الثلاثة (الك» 
والكيف»والإضافة) وال يعتبرها ابن حزم أعراضاً للجوهر فيرى أن بعضها تتأدى إليه النفس 


1 : المرجع السابق : الموضع نفسه . 

۲ : المرجع السابق : ص ٠١۸‏ . 

۳ : المرجع السابق : الموضع لفسه , 

4 : المرجع السابق : الموضع نفسه . 

ه : المرجع السابق» ص .٠١۹‏ 
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بالحواس الأربعة"» البصر » والذوق » والشم » واللمس وذلك لانفعال التفس الحاسة بمح لف " 
كالمبصرات » والمذوقات › والمشمومات » والملموسات " » وبعضها يكون بالعقل فقط " 
كالعدد والزمان والإضافة " وبعضها يكون بتوسط من الحواس والعقل معا " كال ر كات " 
بوساطة ملكات الحس الذهنية [ أي الحس المشترك ] وجيع هذه الأعراض غير قائمة بأنفسها إلا 
الجوهر تتعرف النفس بتوسط العقل والحواس أنه قائم بنفسه ء ولا كان كل واحد من هله 
الرؤوس الي هي الكم والكيف والإضافة يندرج تته أشياء كثيرة بحسب طبيعتها الواحدة فإن 
ابن حزم يطلق على كل رأس منها لفظة " حنس أجناس " لا بالدسبة للجوهر بل من حيث نسبة 
ما يقع تحتها إليها . إذ يقول : " وكل واحد من الرؤوس الي ذكرنا جامع لطبيعة أشياء كشسيرة 
فسمينا كل واحد منها جنس أجناس " ٠"‏ ويعتمد ابن حزم على القسمة الثنائية في تصنيفه 
للجوهر إذ يقول : " والحوهر ينقسم قسمين : حي ولا حي» والحي ينقسم قسمين : نفس ناطقة 
ونفس غير ناطقة "“» وهکذا نجد أنه لا يوحد شيء برأي ابن حزم قائم بنفسه حامل ليره لا 
یسمی جوهراً ولا یکن أن یوجد جوهر لا یکون قائما بنفسه حاملاً لغیره » واحوهر عنده مدا 
ليس فوقه حدس » يقع تحت امه ابحوهر وغير الحوهر" ومن ثم فإن الله عز وجل ليس جوهراً ولا 
يطلق عليه لفظ جوهر بوجه من الوجوه ذلك لأنه تعالى " ليس حاملاً ولا حمولاً بوه مسن 
الوحوه ""» وبرهن على ذلك بقوله : " إن الحنس منه يؤحذ حد كل ما تحته وأن الحد ينبىء 
عن طبيعة الحدود فوجب أن الحنس فيه إنباء عن طبيعة كل ما تحته ٠"‏ وأيضا فإن الله عر وحلل 
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لیس جنس أجناس لأنه ليس حامااً لأعراض ولا واقعا تحت جنس وإلا أصبح محدودا بالضرورة 
لأن کل ما وقع تحت جنس فمحدود ضرورة » وعليه " فلا موجود أصلاً ولا حقيقة البعة إلا 
الخال وحلقه فقط ولا سبيل إلى ثالث أصلاً وأما انلق فيكثر "'» وهو ما تتأدى إليه النفسس " 
عجرد العقل ويتدرج من وجودها هذه العشرة ( أي القولات العشر) موجودا حقأ غير موصوف 
بشيءِ من صفات هذه العشرة وهو الأول الواحد الخالق الذي لم يزل"ء ذلك لأن كل ما يقع 
تحت جنس واحد فلا يكون وجوده إلا على صفة واحدة جمعته لحميعه » ومن ثم يقول ابن حزم 
إن : " التق الأول الواحد الخالق عز وجل الذي علم بضرورة الدلائل ووجحب 4ا حروجه عن 
الأحناس والأنواع والمقولات ""» ويؤكد ابن حزم التدزيه الطلق للذات الإية بالبراهين التالية : 


البرهان الأول : دليل .. الح ركة والزمان 


وفيه يشير ابن حزم إلى أن لا حركة إلا للحسم » والزمان هو مدة وجود الجسم ساكنا أو 
متح رکا » ولا کان احوهر عنده جسم قائم بنفسه حامل لأعراضه » والله عز وجل لا حاملاً ولا 
محمولاً إذن فلا زمان ولا مدة له تعالى عن ذلك _ إذ يقول في معن لفظة الزمان : " فا 
مدة وود الحرم ساكناً أو متحركا » فلو لم يكن جرماً لم تكن مدة » ولو لم تكن مدة لم يكسن 
جرماً ... والله عز وجل وتعالى ليس جرماً ولا حمولاً في حرم فلا زمان له ولاممدة ٠"‏ 
ويؤكد ذلك قائلاً : " إن الباري تعالى ليس في زمان ولا له مدة لأن الزمان إا هو حركة كل 
ذي الزمان وائتقاله من مكان » أو مدة بقائة ساكناً في مكان واحد » والبارىء تعسالى ليس 
متح رکا ولا ساكناً ولا شك أنه لیس ف زمان ولا له مدة ولا هو في مكان أصلاً ولس هو 
جرماً ولا حوهراً ولا عرضا ولا عدداً ولا حنساً ولا نوعاً ولا فصلاً ولا شخحصاً ... وإغا هو 
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وای حت فی ذاته » موحود مطلق معن أنه لا یشبه شيا من خلقه بوجه من الوجوه "'» ومن م 
فإن ابن حزم ينفي عن الله عز وحل الحسمية والح ركة وبالتالي المدة لأنه لو کان له تعالى دة 
لکان معه اول وآخحر غیره » ولو کان ذلك لوقع العدد عليهما ودلا بعددهما تحت نوع مسن 
جمعه مع خلقه عدد إذ لا يكون الشيئان معدودين بعدد واحد إلا باجتماعهما قي معن واحد 
رلا معن جمع الخالق والخلق أصلا". 

البرهان الثاي : دلیل .. العدد والمعدود 


العدد عند ابن حزم هو الكمية على الحقيقة وهو واقع على الحرم والسطح والخط » والمكان » 
والزمان » والقول » أما عن وقوع العدد على " الحرم " (أي الحسم) فمن حيث مساحته وعدد 
أجزائه بعد انقسامها أو عدد أشخاصه» ويقع العدد أيضا على " السطح " والسطح هو فماية 
الحرم من جميع حهاته الست وهي " فوق وأسفل وأمام ووراء ومين وشمال " والست عدد واقع 
على كل حرم » ووقوع العدد بالمساحة على الحرم هو نفسه وقوعه على السطح . أما وقوع 
العدد على " النط " فمن حيث هو تناهي كل سطح وانقطاعهء وماية الخط هي النقطة » لا يقع 
عليها عدد لأنما ليست شيئ » وإنما هي لفظة تعبر عن الانقطاع والتناهي » وال خط له مساحة 
وهي معدودة وهو وحه من وجوه العدد على الحرم » وأما وقوع العدد على " الكان ' فمسن 
حيث إن الان جرم من الأجرام قد يكون أرضاً أو هواء أو ماء أو غير ذلك أي جرم كان فيه 
جرم آحر وكل له مساحة فهو معدود. وأما وقوع العدد على " الزمان " فمن حيث إن الأزمنة 
ثلائة حال وماض ومستقبل هذا من جهة ومن جهة أحرى إذا كان الزمان هو مدة بقاء السرم 
ساكناً أو متح ركا والحركات معدودة بأولى وثانية وثالئة » إذن فالعدد لازم للزمان واقع عليه 
» ومن ٹم فإن الزمان لیس عدا حضاً حدداً لکنه م رکب من جرم وکیفیته فی سکونه و ح رکه 
١‏ : ابن حزم : الفصل » الحلد : ١‏ » ج : ١ء‏ ص ۱۸ . 
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ومن عدد تلك الكيفية » وما وقو ع العدد على " القول " فمن حيث عدد نغم اللحون » وعدد 
معان الكلام فلكل ذلك عدد محصور في ذاته » وكذلك أيضاً عدد حروف المجاء وهي أيض 
محصورة معدودة'» والعدد منه المنفصل ومنه التصل وكذلك الحال بالنسبة للقول "» وينفي ابسن 
حزم دول الكيفيات تحت الكمية ذلك لأن البياض الكثير أو القليل إنما يرجحع إلى سعة سطح 
الحرم الحامل للون أو ضيقه"» كما ينفي أن يكون للكمية ضدٴء إذ ليس في العام شىء صغير 
في ذاته أو كبير في ذاته وإغا بالإضافة إلى ما هو أكبر منه أو أصغر فليس الصغير ضد الكبير وإلا 
اصبح الشيء ضداً لنفسه لأنه كبير من جهة » صغير من جهه أحرى » وهذا محال وهكذا القول 
فى القليل والكثير » وكذلك يقرر أن القبل والبعد أيضاً نما يقع في العدد لأن الاثنين "قبل الثلائة" 
ويقع في الزمان » ويقع في الإضافة ٠"‏ وهذا ينتهي ابن حزم إلى الاستدلال التالي : أن الواحد ليس 
عدداً لأن العدد هو ما وجد عدد آحر مساو له » وليس للواحد عدد يساويه » لأنك إذا قسمته 
یکن واحدا بعد بل هو کثیر » وهذا وجب أن الواحد الحق إنما هو الخالق المبتشدىء لحميع 
الخلتق وأنه ليس عدداً ولا معدودا » وبالتالي فإن وقوع اسم واحد على ما دون الله إنغا هو من 
قبيل الحاز لا الحقيقة ذلك لأن ما يقال له واحد جمحازا قابل للقسمة والتجزئة واقع تحت الكمية 
وفي ذلك يقول : " ولا واحد على الحقيقة إلا الله عز وبحل فقط فهو الذي لا يتكش البة ولا 
ينضاف إلى سواه ولا يجمعه مع شيء سواه عدد ولاصفة البتة » لأن كل ما وقع عليه اسم واحد 
ما دونه تعالى فإغا هو بحاز لا حقيقة » لأنه إذا قسم استبان أنه كان كثيراً لا واحداً فلذلك وقع 
العدد على الأجرام والأعداد المسماة آحاداً في العام » وأما الواحد في الحقيقة فهو الذي ليس 
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کنیراً أصلاً ولا یتکثر بوجه من الوجوه فلا يقع عليه عدد بوجه من الوجوه لاله یکون حينشذ 
واحداً لا واحدا كثيرا وهذا تخليط وغال وممتنع لا سبيل إليه » فلا يجوز أن يضاف الواحد الأول 


البرهان الفالث : دليل .. حدث العام غير العام بالضرورة . 

يقول ابن حزم : " لولا الواحد لم يوحد عدد ولا معدود » ففتشنا العام كله هل ند فيه 
واحداً » فلم نبجده لأن كل ما في العام فإنه ينقسم أبدأ فهو كثير لا واحد . فإنه لابد من واحد 
في العام » فالواحد هو غير العام » وليس غير العام إلا مبتدىء العا لم » فهو الواحد الذي لا 
يتكثر » ولا واحد سواه » فوجدنا العام محدثاً تاليا ٠‏ م یکن ثم کونه مکوله الذي ابتدأه › 
ولابد من أول » إذ لولا الأول م يكن الثاني أصلاً ووجود الثان يقتضى ضرورة وحود الأول 
ولابد » والثاني موجحود فالأول موحود » ففتشنا العام كله عن أول لم یزل فلم نحده لأنه کله 
محدث لم يكن ثم كوه مبتدئه » فوحب ضرورة أن الأول غير العام » وليس غير العام إلا 
مبتدىء العام ومحدثه » وهنا يستدل ابن حزم على وحدانية الله ووحوده » ومغايرته تعالى للخلقه 
على النحو التالي : س 

أ ) کل ما هو مکون من أُبعاض فوجوده مرهون بأبعاضه » وکل مرهون بأبعاضه معلول ها 
وبالتالي فهو كثرر وليس واحدا بالضرورة . 

ب) ولا كان وجود الثاني يقتضى وجود الأول بالضرورة » ولا كان الثاني موحود فإن 
الأول موجود بالضرورة . 

ج) إذا كان العقل يستلزم وحود الواحد في العا لم فلابد وأنه غيره وليس غير العام إلا 
مبتدئه ومكونه » فلزم بالضرورة أن الأول غير العام. 
١‏ : ابن حرم : الفصل » اججلد : ١ح‏ : ١‏ ص ص ۲۹ » ۳۰ . 
۲ : اہ حرم : رسالة التوقيف على شار ع النجاة »> ضمن رسائل اہن حزم مرجع سابق ج: ۳ » ص ۱۳۷. 
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البرهان الرابع : دليل .. حدث العام واحد لم يزل ولا يزال 

يقول ابن حزم : " .. وجب أن لو كان الخالق أكثر من واحد أن يكون حصرها العدد» 
وكل معدود فذو نماية .. وكل ذي نماية حدث » وأيضاً فكل اثنين فهما غيران » وكل غرين 
ففيهما أو فى أحدهما معن صار به غير الآحر » فعلى هذا كان يكون أحدها ولابد م ركبا من 
ذاته وما غاير به الآحن وإذا كان مركباً فهو خلوق مدبر » فبطل كل ذلك وعاد الأمر إلى 
وحوب أنه واحد » ولابد أنه بخلاف حلقه من جميع الوحوه » والخلق كثر حدث » فصح أنه 
تعالى بخلاف ذلك وأنه واحد لم يزل » إذ لو لم يكن كذلك لكان من جملة العام تعالى الله عر 
ذلك "'» ويعكن إفراد هذا النص فى الصور القياسية البرهانية التالية : 
أ ) - کل ما هو حصور بالعدد کثیر ومعدود . 
- وكل معدود فذو هاية . 
وکل ذو فاية حدث . 
والعا م حدود لأنه حصور بالعدد . 
إذن فالعا لم حدث . 
ب) - كل غيرين إما فيهما أو في أحدهما معن صار به غير الآحر . 
- لکن لم يكن فيهما معنن صار به غير الآحر . 
إذن في أحدهما معن صار به مغايراً للآحر . 


ج - إذا كان أحدهما م ركبا من ذاته وما غاير به الآحر فهو مخلوق . 
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- والعا م كذلك . 
إذن فالعا م خلوق . 
د ) - وإذا كان الغالق أكثر من واحد فسوف يحصرهما العدد . 
- لکنه تعال لیس محصورا بالعدد . 
إذن الخالق ليس إلا واحداً أي ( أن الخالق ليس أكثر من واحد) . 
ومع ذلك أن الله واحد مخالف -ائلقه من جميع الوجوه فليس كمثله شي ولا کان الله عرز 


وحل لا شريك له بالنص القرآني فيمكن إيجاز ما سبق في صورة القياس الاستشنائي المتصل على 
النحو التالي : س 

_ لو كان فيهما آلمة إلا الله لفسدتا) [الأنبياء: ]۲١‏ . 

_ لکنهما لم تفسدا . 

إذن فليس فيهما آلمة إلا الله . 

وفكرة الوحوب والضرورة العقلية نحدها لدى الفارابي حيث قسم الوجود إلى قسمين واحب 
الوجود وممكن الوجود» ومعی واجحب الوجود أن العقل يستلزم وجحوده دون أي شرط وهو الله 
عز وحل ‏ وهو تعالى من حيث هو كذلك "سبب اول" لیس له نفسه سبب » كما أنه 
غاية نفسه ولا بمکن آن نحمله ية مواصفات سوى كونه " الأول " لحميع الكائنات » تام مكتف 
بذاته وأزلي » غير معلول » وغير مادي » ولا شريك له ولا ضد ولا هو قابل للتحدید » ویتصف 
بالوحدانية والحكمة والحياة » لا كصفات متميزة مضافة إلى ذاته » بل كجزء لا يتجرأً من تلك 
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الذات » فالذي ميزه عن سائر الموجودات منطقياً هو وحدة ذاته". أما مكن الوجود فهو الذي 
بمکن أن يوحد أو لا يوجد حسب مشيئة واحب الوجحود ٤‏ وهذا الوجود لمكن هو العام وما 


فيه . والتساؤل الذى يفرض نفسه فى هذا السياق ما الذى ينفى التوحيد برأي ابن حزم ؟ 
العلة في الخلق نفي للتوحيد : 


يؤكد ابن حزم أن القول بأن الله لتق العام لعلة نفي للتوحيد فالله عر وحل س خلسق 
کل شيء لغير علة أوجبت عليه أن يخلق '» ويعتمد ابن حزم قي إثبات ذلك على ما قدمه من أدلة 
وبراهين أثبت ما حدوث العام ووجود الله ووحدانيته . إذ يقول : " إنه لو فعل شيئا ما فل 
لعلة لكانت تلك العلة إما لم ترل معه وإما عخلوقة محدثة ولا سبيل إلى قسم ثالث » فلو كانت م 
تزل معه لوحب من ذلك شیئان متعان : أحدها أن معه ‏ تعالی ‏ غیره لم يزل » فان 
يبطل التوحيد الذي قد أبنا برهانه » والئاني أنه كان جب إذا كان علة الخلق لم ترل أن يكون 
الخلق لم يزل » لأن العلة لا تفارق المعلول » ولو فارقته ل تكن علة له ... وأيضاً فلو كانت ههنا 
علة موجبة عليه تعالى ‏ أن يفعل ما فعل لكان مضطراً مطبوعاً أو مدبراً مقهوراً لتلك العلة 
وهذا حروج عن الإهية » ولو كانت العلة حدثة لكانت ولابد إما خلوقة له تعالى وإما غسير 
خلوقة» فان كانت غير مخلوقة فقد آوضحنا آنفاً وجوب کون کل شيء محدث خلوق ا ... وإن 
كانت مخلوقة وحب ولابد أن تكون مخلوقة لعلة أحرى أو لغير علة »> فإن وحب أن تكون خلوقة 
لعلة أحرى وجب مثل ذلك في العلة الثانية وهكذا أبدأ » وهذا يوحب وجوب محدثين لا فماية 
لعددهم وهذا باطل "» ومن ثم فإن القول بأن هناك علة أوجبت على الله تعالى عن ذلك أن 
يخلق لكانت تلك العلة لم تزل معه ومشاركة له في الأزلية وني ذلك إبطال للتوحيد» وإذا كانت 


١‏ : د. ماحد فحري : تاريخ الفلسفة الإسلامية » ترحجمة د. كمال اليازجي » الجامعه الامريكية › الدار المنحدة للدشر »> بيروت 
4 م ص ۱1۷ . 

۲ : ابن حزم : امحلى بالآثار .. مرجع سابق » ص ۲۳ . 

. ۲٤ » ۲۳ ابن حزم : احلى بالآثار .. مرجع سابق » ص‎ : ٣ 
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العلة محدثة فهي إما خلوقة لله تعالى وإما غير مخلوقة » فإقرار البديل الثاني يتناقض مع كون العام 
عدا » وإقرار البديل الأول فسوف يتسلسل القول إلى ما نماية له من العلل الأمر الذي يترتب 
عليه حدثين لا ماية لعددهم وهذا حال » ويضاف إلى ذلك أن ابن حزم ينكر أن يكون الله عز 
وجل علة للكون يؤ كد ذلك بقوله : " فلا نقول في الباري عر وجل إنه علة لما بده إذا حن 
أردنا شف العلل والبلو غ إلى حقائقها في ذواقا والإبانة عنهاء لأنا نوهم السامع أنه من هة 
العلول أن نسميه بعلة إذ ليست العلة علة معقولة إلا ملول » ولا معلول إلا لعلة بالقول إلى 
مضاف اضطرارا » وهم السامع أن خالقه مضاف إلى كل معلول بغير إطلاق » تعالى رينا عسن 
ذلك "'. فالارتباط العقلي بين العلة والمعلول عل المرء يتوهم أن لا معلول إلا وله عله 
ولكن ذلك إنما من قبل الإضافة إذ يقول ابن حزم " وأما العلة والمعلول فمن باب الإضافة ولا 
يجوز أن تسبق العلة امعلول أصلاً » ولو سبقته لوحدت وقتاً ما غير موجبة له » ولو كان ذلك م 
تكن علة له» إذ العلة ليست شا أصلاً إلا القوة الموجبة لوحود ما يجب بوجودها ""» وهو 
بذلك يؤكد أن محدث العام نم يرل ولا يزال وهو تعالى غير العام ويشدد على ذلك بقوله " لا 
نقول نحن إنه علة أفعال المعلولات » ولا علة المعلولات › ولا علة العلة .. بل نقول هو الألحسد 
الأول الصمد مبدع العلل » وهو الذي ابتدع جميع المعلولات ""» ولكن لغير علة أوحبت عليه 
ذلك " لأن اسم العلة فيه معن الضرورة إلى معلوها » وتي المعلول معن الضرورة إلى علشه» 
أن العلة موضوعة للمعلول » والمعلول محمول على العلة » فهماً مضافان مضطران متصلان غير 
مفترقين ولا غنيين .. وليست هذه صفة الخالق الأول "“. 


: ابن حزم : رسالة في الرد على الكندي الفيلسوف » ضمن رسائل ابن حزم » مرجع سابق » ج:٤»‏ ص۲۱۹. 
: ابن حزم : التقريب لحد المنطق »مرجع سابق ص ۱۸۳ » وانظر أيضاً ابن حزم الأصول والفروع نشر دار الكتب العلمية » 
بیروت ۱۹۸٤‏ م ط : ۱ ج :۲ )ص ٠١۵‏ . 
۳ : ابن حزم : رسالة في الرد على الكندي الفيلسوف »› ص ٠۷١‏ 
٤‏ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 
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يستفاد من ذلك أن ابن حزم ينكر أن الله عز وجل حلق الخلق لعلة أوحبت عليه » ففي ذلك 
إبطال للتوحيد » بل إن الله عز وجل خلق المعلولات على ما هي عليه من التنضيد والإتقان 
والإحكام والثبات وهذا امتداد لموقفه السابق المتمثل في رفضه العلية في الأمور الشرعية إذ " لإ 
حجة على الله تعاى » ولله الحجة القائمة على كل أحد "'. 

قال تعالی : (لا يسال عما يفعل وهم يسألون) [الأنبياء: ۲۳]. 

وقال تعالى : (إنا كل شيء خحلقناه بقدر ) [القمر: .]٤٩‏ 

وقال تعالى : (قل فلله الحجة البالغة فلو شاء مداكم أجمعين) [الألعام: ]٤۹١‏ . وكذلك 
يرفض اين حزم إطلاق لفظة " قديم " على الله سبحائه وتعالى إذ يقول : وذكروا شيا مره 
"القدمة " وهذه لفظة استعملها أهل اللغة الربية فيما تقدم زمانه غيره كقوم : دولة بي 
أمية أقدم من دولة بي العباس وأما أهل الكلام فإمُم استعملوها قي الخبر عن المحلوقات والخحالق 
تعالى فسموا الواحد الأول عز وجل قديعاً ونحن نمنع من ذلك ونأباه ولا نزيل القدم والقدم عن 
موضوعها في اللغة ولا نصف به الخالق عز وجل البتة ""ء ويفسر قوله تعمالى : (كسالعرجون 
القدع) [يس: ۳۹] أي البالي الذي مرت عليه الأزمنة ويقرر أنه ينبغي أن نستخدم لفظة " 
الأول 1 بدلا م " القدم n‏ والإخبار بأنه تعال م يرل ". 

التجسيم والتشبيه نفي للتوحيد : 

ولا كان ابحوهر في امفهوم الحزمي حسماً“» فهو يرفض أن نطلتق لفظة احوهر على الله __ 
عز وحل ‏ ؛ لأنه تعالى ليس بحسم كما ذهبت إلى ذلك " طائفة ‏ قالت بأن الله تعالى حسم 
: ابن حزم : احلی بالآثار »مرجع سابق ص ٩۹‏ . 
: أبن حزم التقريب لحد المنطق» مرجع سابق» ص ۱۸۲. 


: انظر المرجحع السابق اوضع نفسه. 
: امرجم السابق : ص۳١٠‏ . 
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وحجتهم.. أنه لا يقوم في العقول إلا حسم أو عرض فلما بطل أن يكون تعالى عرضاً ثبت أنه 
جسم » واحتجوا بآيات من القرآن فيها ذكر اليد واليدين والأيدي والعين والوجحه والب › 
ولقوله تعالى : ( وحاء ربك ) [الفجر: ۲۲] ويأتيهم الله في ظلل من الغمام والملائكة وججليه 
تعال » وبأحاديث للجبل فيها ذكر القلنم » واليمين » والرحل » والأصابع والتارل "'. 

آما عن الاستدلال الأول فيدحضه ابن حزم بقوله : " إنه لا يوجد في العام إلا حسم أو 
عرض وکلاهما يقتضي بطبیعته وجود محدث له فبالضرورة نعلم أنه لو کان محدٹها حسما أو 
عرضاً لكان يقتضى فاعلاً فعله ولابد فوحب بالضرورة أن فاعل الجسم والعرض ليس حسما 
ولاعرضاً". " وأيضاً لو كان الباري _ تعالى عن ذلك جسماً لاقتضى ذلك بضرورة العقل 
ان یکون له زمان ومكان هما غيره » وهذا إبطال التوحيد وإيجاب الشرك معه "" . ويس-ستمر 
ابن حزم في تفنيد رأي الحسمة إذ يرى أن الله عز وجل لا تجري عليه المقولات » فهو تعالى 
البداية والنهاية وليس ثي مكان ولا قي زمان لقوله تعال : ألا إنه بكل شيء حي ط) 
[إفصلت:٤‏ ه]» ويعتمد ابن حزم على هذه الآية في برهانه التالي : إذا كان الله عز وجل جسم 
لوحب أن یکون فی مكان » وإذا كان في المكان لكان المكان عيطاً به من جهة ما أو من حهات 
وهذا منتفٍ عن الباري تعالى بنص الآية » والمكان شيء بلا شك فلا جوز ان يکون شيء في 
مان ويكون هو عيطاً بمكانه هذا حال في العقل يعلم امتناعه ضرورة“. 

يستفاد من ذلك أنه طالما استحال أن يكون الله حسما أو عرضا استحال بالضروره أن 
يكون في مكان أو في زمان» وهو بذلك يرد على المعترلة فيما ذهبوا إليه بأن الله سبحانه 
وتعالى في كل مكان واحتجوا بقول الله تعالى : (ما يكون من نجوى ثلائة إلا هو رابعهم) 


.١١۷ ابن حزم : الفصل » اجلد : | ج: ۲ء ص‎ : ١ 
. مرجع السابق : الموضع نفسه‎ : ۲ 
. المرجع السابق : الموضع نفسه‎ : ۳ 
.١١١ ج :۲ ص‎ » ١ : انظر ابن حرم : الفصل الجلد‎ : ٤ 


[اجادلة:۷] » وقوله تعالى : «ونحن أقرب إليه من حبل الوريد) [ف:١١]‏ » وقوله تعالى: 
«ونحن أقرب إليه منكم ولكن لا تبصرون) [الواقعة:١۸]‏ › فابن حزم يقرر أن " قول الله تعالى 
يجب مله على ظاهره ما م نع من مله على ظاهره نص آخر أو إجماع أو ضرورة حس » وقد 
علمنا أن کل ما کان قي مكان فإنه شاغل لذلك المكان ومالىء له متشكل بشكل المكان أو 
لكان متشكل بشكله ولابد من أحد الأمرين ضرورة » وعلمنا أن ما كان فى مكان فإنه متناه 
بتناهي مکانه وهو ذو جهات ست أو مس متناهية في مكانه وهذه كلها صفات الجسم فلم 
صح ماذكرنا علمنا أن قوله تعالى: " ونحن أقرب إليه من حبل الوريد " ونحن أقرب إليه منكم › 
وقوله تعالى: "ما يكون من وى ثلاثة إلا هو رابعهم " إنغا هو الستدبير لذلك والإحاطة به فقط 
ضرورة لانتفاء ما عدا ذلك" . 


تلك البراهين الي اعتمدها ابن حزم في نفيه للتجسيم والتشبيه تكشف عن طبيعة المنهج الذي 
اعتمد عليه المتكلمون المسلمون وهو قياس الغائب على الشاهد سواء الذين حاولوا إثبات 
حدوث العا م والتنزيه المطلق للذات الإلحية أو الذين أقروا بغير ذلك » ما يؤكد برأي ابن 
حزم أن هذا المنهج إنغا هو منهج حدالي يصل بصاحبه ‏ أي الذي يعتمد عليه إلى ما يهدف 
إلبه » لذلك فهر منهج لا يترم البيان » ولا يتقيد بقواعد البرهان » فليست كل الحقائق تدرك 
بالرؤية والمشاهدة » فإذا كنا في الطبيعة والمشاهدة » لم نر شيقاً حدث إلا من شيء آحر » فإن 
ذلك لا يخول لنا سحب ذلك حن على الغائب » لعدم استوائهما" . 


١‏ : ويقصد بذلك الجسم ويشرح ابن حزم لفظة الجسم تي اللغة بأها عبارة عن الطويل العريض العميق احمل للقسمة ذي 
الحهات الست هي فوق وتحت ووراء وأمام ومين وشال ورعا عدم واحدة منها وهي الفوق انظر الفصل البجلد : ١ء‏ ج ٠‏ 
۲ ص ۱۱۸ 

۲ : ابن حزم : الفصل » اججلد : ۱ » ج : ۲ ؛ ص ص ٠١۳١١١۲۲‏ . 

. ١١١١١ ح: ١ء ص‎ » ١ : انظر المرحع السابق اجلد‎ : ٣ 
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العلم الإلمي والصفات الإمية 

أ العلم الإفي : 

لتد احتاة ت الآراء في ماهية العلم الإلمي من حيث كونه حقيقة أم بجازاء وهل علمه تعالی هو 
عین ذاته ام غيره ؟ وهل هو مخلوق أم أزلي ؟ ويصنف ابن حزم هذه الآراء" على النحو التالي: 


رأي جمهور المعتزلة والمتمثل قي أن إطلاق العلم لله عر وحل إنما هو ماز لا حقيقة › 
ومعن ذلك آنه تعالى لا يجهل . 


رأي ساثر الناس أن لله علم حقيقة لا بحاز . 
رأي الحهم بن صفوان أن علم الله تعالى هو غير الله تعالى وهو حدث مخلوق . 


أي طوائف من أهل الستّة أن علم الله تعالى غير خلوق م يزل وليس هو الله ولا هو 


غير الله . 


رأي الأشعري والباقلان أن علم الله هو غير الله وحلاف الله وأنه مع ذلك غير خلوق 
یزل. 


رأي أبي المذيل العلاف وأصحابه علم الله م يرل وهو الله . 
ويتناول ابن حزم تلك الآراء بالتفنيل والدحض على النحو التالي : 


١‏ إن نفي العلم الإلمي مخالف للقرآن » وما حالف القرآن فباطل » ولا يحل لأحد أن ينك 
ما نص الله تعالى عليه » وقد نص الله تعالى على أنه له علة". 


.٠١١ ابن حزم: الفصل: ابجلد: ۱» ج:۲» ص‎ : ١ 
٠۲۷ مرجع السابق» ص‎ : ۲ 


۲ أما حجة الهم بن صفوان القائلة بأن " لو كان علم الله تعالى لم يرل لكان لا بخلرو 
من أن لا يکون هو الله »أو هو غيره » فإن كان علم الله غير الله وهو لم يزل فهذا تشريك لله 
تعالى ويجاب الأزلية لغيره تعالى معه"'» وهذا إبطال للتوحيد » أما أي المزيل فالله عنده عام 


" لا جب أن نسمي الله عز وجل إلا .عا مى به نفسه » ولم يسم نفسه علمأً ولا قدرة » فلا جلى 


لأحد أن يسميه بذللك "“. 


بعلمه وعلمه ذاته" فينفي ابن حزم ذلك لأنه " ذا کان هر الله فالله علم وهذا إلحاد "» لأنسه 


٣‏ وأما عن القول بأن علم الله محدث خلوق » ففي ذلك وصف الله تعالى عن ذلك 
بالنقص » وهذا باطل يتعارض مع الوحدانية والأزلية وال توحب انتفاء جميع صفات الحدوث 
عن الله عز وحل » ويفند ذلك بقوله : " من قال بحدوث العلم فإنه قول عظيم حداأء لأنه 
نص بان الله تعالى م يعلم شيئاً حي أحدثه لنفسه علماًء وإذا تبت أن الله تعالى يعلم الآن 
الأشياءء فقد انتفى عنه اجهل به ولابد من هذا ضرورة وإثبات اهل لله تعالى كفر بلا 
حلاف لأنه وصفه ‏ تعالی ‏ بالنقص» ووصفه یقتضی له الحدوث ولابد وهذا باطل» ولذا 
يقول ابن حزم:" إن علمه تعالى بالأشياء كلها متقدم لوجودها ومُكوثها ضرورة"» " وعلم الله 
ليس في زمان أصلاً لأنه ليس غير الله تعالى » وقد مضى البرهان على أن الله تعالى ليس في زمان _ 
ولا في مكان » وإنا الزمان والمكان للمعلوم فقط "". ويرد على من يعترض بقول الله تعالى: 
«(ولا يحيطون بشيء من علمه إلا عا شاء) [البقرة:١٠٠۲]‏ فيقول: إن من للتبعيض › ولا يتبعسض 


. المرجع السابق : الموضع نفسه‎ : ١ 

۲ : د . محمد علي أبوريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام › دار النهضة العربية بیروت ۱۹۷۳ م ط: ۲ » ص ۱۷١‏ . 
۳ : ابن حرم : الفصل » جلد : ١‏ > ج : ١‏ » جد: ۲ »ص ۱١۷‏ . 

4 : الرجع السابق ص ٠١۸‏ . 

ه : المرحع السابق : الموضع لفسه . 

. ٠١١ المرجع السايق : ص‎ : ٦ 

۷ : المرحع السابق : ص ٠۳١۳‏ . 
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إلا حدث خلوق › ولا يحاط إلا بمحلوق محدث » وقد نص الله تعالى أنه حاط عا شاء من علممه 
فو جب أن علمه مخلوق ؛ لأنه حاط ببعضه وهو متبعض "'» فيفند اين حزم هذا الاعتراض بأن 
علم الله ليس عرضاً ولا حسماً أصلاء لا حمولاً فيه » ولا في غيره » ولا هو شيء غير الباري عر 
وجل فبالضرورة نعلم أن معن قوله _ عز وجل ولا بجيطون بشيء من علمه إنما المراد العلسم 
الحلوق الذي أعطاه عباده » وهو عرض ثي العالين » محمول فيهم » وهو مضاف إلى الله عز 
وجل معن الك » وهذا لا شك فيه لأنه لا علم لنا إلا ما علينا". " وعلم الله ليس هو شيئ غير 
لله عز وجل » ولو كان علم الله محدثا لوحب ضرورة أن يكون على حكم سار احدثات »› 
وبضرورة العقل نعلم أن العلم كيفية عرض » والعرض لا يقوم البته إلا في جسم » وال أن 
يكون العلم حمولاً في غير العام به فكان يجب من هذا القول بالتجسيم »وهذا قد بطل با قدمد ا 
من البراهين '. 

أما عن رأي الأشعري الذي يشير فيه "أن علم الله ليس هو الله تعالى ولا هو غيره » ولكنه 
صفة ذات ل يزل » يصفه ابن حزم بأنه رأي فاسد محال متناقض“» ذلك لأن نفى الشطر الأول 
يوحب الغيرية» ونفى الشطر الثاني يوحب بالضرورة أنه هوء " فصح قول القائل لا هو هوء ولا 
غيره وقول القائل هو هو»وهو غيره » فإن معن هاتين القضيتين واحد لا بختلف » وكلا 
العبارتين باطل مناقض لا يعقل نفي وإثبات مع "“ ويوضح ذلك بہیان حد التغاير ف 
الغيرين »وحد الموية فيقول : " حد التغاير هو أن كل شيء أحبر عنه بخبر ماءلا يكون ذلك الخيو 
فى ذلك الوقت حبرا عن الشيء الآحر» فهو بالضرورة غير ما لا يشا ركه في ذلك الخبر وليس في 
كل ما يعلم ويوحد شيقان يخلوان من هذا الوصف بوحه من الوجوه وهذا مقتضى لفظة الغير في 
١‏ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 
۲ : المرحع السابق : الموضع نفسه . 
۳ : ابن حزم : الفصل »> الجلد : ۱ » ج : ۲ » ص ٠۳١‏ . 
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اللغة .. وهذا أمر يعلم بضرورة الحس والعقل » وحد الموية هو أن كل ما يكن غير الشيء 
فهو هو بعينه إذ ليس بين الموية والغيرية وسيطة يعقلها أحد البتة › فما حرج عن إحداها دحل 
في الآحرءولابد فمسماها واحد بلا شك › فعبارة الأشعري وهي قوله هو هو ولا يقال هو غسیره 
فنقول: " إنه م يزد في هذه العبارة على أن قال لا يقال في هذا شيء وهذا حطا لأنه لابد 
ضرورة من أحد هذين القولين "'» وينتهي ابن حزم من دحض تلك الآراء » مؤكدا أن علم الله 
تعالى حق » وقدرته حق بالنص القرآ » ورفض كل ما لم يأت فيه دليل نقلي أو عقلي » ود 
في جمیع تفنیداته يعتمد على مبادىء الفكر الأساسية › 


وعلى مبدأ الموية على وجه الخصوص في رده على قول الأشعري» ويفند رأي من قال : أن 
علم الله عرض حادث في المعلوم قائم به لا بالباري عز وجل إذ يقول : ' بنص القرآن علمنا 
أن الله عز وجل عنده علم الساعة » وعلم مالا یکون بدا أن لو کان » کیف کان یون إذ 
يقول تعالى: «ولو ردوا لعادوا لا تُهُرا عنه) [الأنعام:۲۸] . 

فلو كان علم الله تعالى عرضاً قائماً في المعلوم » والمعلوم الذي هو الساعة غير موجود بعسد› 
والعلم موجود بيقين » فلابد ضرورة من أحد أمرين لا ثالث مما » إما أن يكون المعلوم موحودا 
بوجود العلم به » وهذا باطل بضرورة الحس » لأن العلوم الذي ذكرنا معدوم » فيكون معدوما 
موجوداً في الوقت ذاته واحد من جهة واحدة » أو يكون العلم الموجود قائماًيمعلوم معدوم 
فيكون عرضاً موجوداً حمولاً في حامل معدوم » وهذا تخليط ومحال فاسد البتة". 

ومذا التفنيد يؤ كد ابن حزم أن علم الله ثابت لا يتغير ولا يتبدل » ولا يزيد فيه تبدل الأحوال 
ال للمعلوم شيا » ولا ينقص عدمها منه شيا وأن علمه تعالى متقدم لوجود الأشياء كلها . 


: ٠۳۹ ۰ ۱۳۸ امرجم السابق : ص‎ : ١ 
. ۱۳١ ص‎ ٤ ۲ : ابن حزم : المفصل » انجلا : ۱ ج‎ : ۲ 


وهذا ما ذهب إليه ابن رشد » وأكده'» فالله عز وجل أزلي » وعلمه ثابت » لا یعتریه تبدیل 
أو تغيير » بينما التغيير والتبديل يدسحب على المعلوم فقط. 


ب الصفات الإهية : 


إن التصور الإسلامي للألوهية يشهد في حزم ويقين بأن الله عز وجل فوق المعايير والأقيسة 
والحدود والتصورات في ذاته الأقدس»› ومعن ذلك أن الله تعالى في ذاته متره عن لواحق الخواطر 
وإدراك البصائرء ولكنه في صفاته وأفعاله مؤثر مباشر » قريب مسيطر »› حيط فعال لما يريد »> 
ويلاحظ أن الانحرافات الي أثرت عن بعض الفرق الإسلامية بالنسبة لتصور الصفات الإية إا 
جحاءت نتيجة المغالاة فى التنزيه إبعاداً للإله عما يُظن أنه غير لائق به إلى أن يجعل الإله وكأنه 
فكرة بجردة » لا إله فعال » أو المبالغة في التشبيه إلى حد نسبة الحسدية لاإله كما هو الحال لدى 
الحشوية والمشبّهة » إضافة إلى الخلاف حول ما إذا كانت هذه الصفات هي عن ذاته أم أا غيره 
زائدة عليها ؟ وموقف ابن حزم واضح في هذه المسالة إذ أنه يرفض مبدياً إطلاق لفظ الصفات 
لله تعاى قولاً أو اعتقاداً معتبراً ذلك بدعة من أولئك الذين سلكوا غير مسلك السلف الصصال › 
إذ يقول: " وأما إطلاق لفظ الصفات لله تعالى عز وحل فمحال لا يجوز لأن الله تعالى م ينسسص 
قط في كلامه ازل على لفظة الصفات ولا على لفظ الصفة ولا حفظ الي بل صفة أو 
صفات نعم ولا جاء قط ذلك عن أحد من الصحابه رضى الله عنهم ولا عن أحد من خيار 
التابعين ولا عن أحد من حيار تابعي التابعين وإنغا احتر ع لفط الصفات المعتزلة وهشام ونظراؤه 
من رؤساء الرافضة ورا أطلق هذه اللفظة من متأحري الأئمة من الفقهاء من لم يحقق النظر فيها 
فهي وهلة من فاضل وزلة عام إغا احق في الدين ما جاء عن الله تعالى نصا أو عن رسوله 6ل 
كذلك أو صح إجاع الأمة كلها عليه ""ء وانطلاقاً من اعتبارات نصية بيانية يرفض استخدام 
لفظ الصفات » والواضح أن النظر إلى عام الغيب منظار عام المشاهدة أي قياس الله ميع بسمع» 
١‏ : د. محمود قاسم : نظرية العرفة عند ابن رشد › مكتبة الأنجلو مصرية » ص ۲١۸‏ . 
۲ : ابن حزم: الفصل» ابجلد: 1ء ج۲ ص ۱۲۱. 
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بصير ببصر» وحجتهم في ذلك أن السميع والبصير لا يكونان إلا بسمع وبصر » ولا مب أن 
يسمى أحد "ميعاً إلا إذا كان له “مع » ولا بصيراً إلا إذا كان له بصرء وهنا ماثلة واضحة أي 
ماثلة للشاهد . فالاستشهاد بالمعهود والمألوف والاستدلال هما صحيح في عام الحس والمشاهدة 
بينما الاستدلال مما في الاعتقادات وعالم الغيب أمر لا يقبله ابن حزم بل ينكره » أماعن 
احتجاج القائلين بجواز إطلاق الصفات لله استنادا إلى الحديث الذي روي في الرحل الذي كان 
يقرأ قل هو الله أحد في كل ركعة مع سورة أحرى » وأن رسول الله يل أمر أن يسأل عن ذلك 
فقال هي صفة الرحمن فأنا بها فأحبره عليه السلام أن الله يحبه'. 


فيرد ابن حزم عليهم حجتهم بقوله " إننا إا أنكرنا قول من قال : إن أماء الله تعالى مش تقة 
من صفات ذاته فاطلق لذلك على العلم والقدرة والقوة » والكلام أا صفات وعلى من أطلق 
إرادة و“معا وبصرا وحياة وأطلق أا صفات وليس في الحديث المذكور ولا ف غيره شيء من 
هذا أصلاً وإغا فيه (قل هو الله أحد) [الإخلاص:١]‏ حاصة صفة الرحمن ولم ننكر هذا نحن بل 
هو حلاف لقوم وحجة عليهم لانم لا مخصون «قل هو الله أحد) بذلك دون سائر القرآن فى 
الكلام والعلم ... وقي هذا الخبر تخصيص لقوله «قل هو الله أحد) وحد بذلك «رقل هو الله 
أحد) خير عن الله تعالى ما هو حق فنحن تقول فيها هي صفة الرحمن لمعن أا حبر عنه تعالى 
حق"» أما عن احتجاج البعض على تسمية الله فاعلاً وصانعاً بدعوى أن في ذلك تشبيهاً له 
بالبشر الذين نصفهم بالفاعلين والصانعين » فيرد عليهم ابن حزم مؤكداً أن التشبيه هنا على 
سبيل الاشتراك في الاسم لا في الحقيقة » لأن الاشتراك في الحقيقة يفترض تساوي امنشامين إذ 
بقول : " لا يوحب ذلك تشبيها لأن التشبيه إنما يكون با لمعن الموجود فى كلل المشتبهين لا 
بالأماء وهذه التسمية إنغا هي اشتراك في العبارة فقط ... فكل فاعل منا متحرك وذو ضمير . 


. ٠١۲١۱۲۱ ص‎ ٤ ۲ : ابن حزم : الفصل » الجلد : ۱ ج‎ : ١ 
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وكل متحرك فهو منفعل» وكل منفعل فلفاعل ضرورة وأما الباري تعالى ففاعل لاحتيار 
واحتراع لا بحركة ولا ضمير"'» فما يعتبره المتكلمون صفات هو في المنطق الحزمي أماء أعلام 
غير مشتقة جاء ما النص » وذلك للحيلولة دون التعددية في الذات الإلمية وهو بذلك يؤكد أن 
النلاف بين المتكلمين حول الذات والصفات إنما هو حلاف مفتعل اللهم إذا سلمنا بالممائلة 
بين الغيب وعالم الحس أي ماثلة الغاثب بالشاهد . 


أما عن رأي المعتزلة في مسألة الاستواء حيث ذهبوا إلى تأويل قوله تعالى :( الر مهن على 
العرش استوی) [طه:٥ه]‏ . معن استول فیدلل ابن حزم على فساده بقوله : " لو کان ذلك لا 
كان العرش أولى بالاستيلاء عليه من سائر المخلوقات ولحاز لنا أن نقول الر مهن على الأرض 
استوی لأنه تعاى مستول عليها وعلى كل ما خلق وهذا لا يقوله أحد ". 

وكذلك " لا بمكن اعتبار الاستواء صفة ذات وأن معناها نفي الاعوجاج كما ذهب إلى ذلك 
بعض أصحاب ابن كلاب لأن الله عز وجل ل يسم نفسه مستوياً ولا يحل لأحد أن يسم الله 
تعالى بما لم يسم به نفسه ؛ لأن من فعل ذلك فقد الْحَدَ في أمائه حدود الله أي مال عن احق 
وقد حد الله تعالى فى تسميته حدوداً فقال تعالى: (ومن يتعد حدود الله ققد ظلم نفس " 
[سورة الطلاق:٠٠]"»‏ ومن ثم فلا جوز لأحد أن يدعو الله فيقول يا مستوى ار مي › أو 
يسمى ابنه عبد المستوى وكذلك ليس كل ما نفى عن الله تعالى وحب أن يوقع عليه ضده لأننا 
نفي عن الله تعالى السكون ولا يحل أن يسمى الله متح ركا" وكذلك كل صفة لم يأت ها الشص 
فكذلك الاستواء والاعوجاج منفيان عنه معا سبحانه وتعالى "“» لأا صفات تعلق بالأحسام 
رالأعراض والله عز وجل قد تعالى عن الحسمية والأعراض » إضافة إلى أن اعتبار الاستواء صفة 


.٠١١ ج : ۲+ ص‎ » ١ : اين حرم : القصل ء الجلد‎ : ١ 
. ١١۳ ج : ۲ »ص‎ ١ : ابن حرم : الفصل > الجلد‎ : ۲ 
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ذات يترتب عليه " أن يكون العرش » لم يزل تعالى الله عن ذلك لأنه تعالى علق الاستواء بالعرش 
فلو كان الاستواء م يزل لكان العرش ل يزل وهذا كفر "ء» ويحدد ابن حزم معن الاسستواء في 
قوله تعالى: (على العرش استوى) [طه:ه] " أنه فعل فعله في العرش وهو انتهاء خحلقه إليه فلييس 
بعد العرش شيء ويبين ذلك أن رسول الله بل ذكر الحنات وفوق ذلك عرش الرمن فصح أنه 
ليس وراء العرش حلق وأنه نماية جرم المخلوقات الذي ليس خلفه حلاء ولا ملاء". 


يستفاد ما سبق أن الصفة والموصوف أمران يتعلقان با لمحسوس ولا يصح الحديث عنهما إلا في 
المشاهد امحسوس أي فيما يقبل بالفعل أن يوصف وتحمل عليه الصفات والأعراض › والله عز 
وجل لا يجوز عليه ذلك ؛ لأنه تعالى ليس حسما ولا عرضاً بالمعن الألوف في عا الس »> 
فالمسلك الدين الحقيقي حده لدى السلف والصدر الأول الذين الترموا بتسمية الله ما مى به 
نفسه وما نص عليه في كلامه الّزل دون تكلف . 

انيا : النفس الإنسانية 

احتلت مسالة النفس الإنسانية مكانة في البحث الفلسفي عبر العصور وهذا يدل على أففا 
من المعضلات الي أحضعها الفلاسفة للببحث والتحليل لإثبات وجودها وتععرف ماهيتها› 
وتحديد علاقتها بالبدن وهل هي الفعالة فيه أم اهُا منفعلة به ؟ وتعدد الآراء حول النفس الإنسانية 
وماهيتها لي كد مدى أهمية دراسة النفس الإنسانية » واليّ تعتير عند سقراط مفتاح المعرفة حيث 
قال : " أيها الإنسان أعرف نفسك " واتخذ هذا الشعار مبدأ لفلسفته وقد عرف جالينوس النفس 
بأا " مزاج تمع متولد من ت ركيب أحلاط الجسد "". 


۱ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 
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أما الكندي فيرى أن النفس تنتمي إلى عام الأفلاك ال لا يد ركها الفساد من حيث هي 
جوهر غير مادي ودليله على روحانية النفس مؤداه أن اتحاد النفس والحسد إغا هو اتحاد عرضي 
آن» فالنفس هي مبدأ الحياة الذي يحل في احسد فترة من الزمان » لا يلبث أن يتخلسى عه » 
وهذا الدليل قائم على اعتبار فيثاغوري أفلاطون '» فهي عنده بسيطة ذات شرف وكمال» 
جوهرها من الباري عزوجحل كضياء الشمس من الشمس'. لذا فهي مباينة للجسد بل هي 
مضادة له . أما الفارابي فيميز بين ثلائة أنواع من النفوس هي : أنفس الأجسام السماوية › 
وأنفس الحيوان الناطق وأنفس الحيوان غير الناطق » أما نفس الحيوان الناطق فتشمل أربع قوى : 
القوة الناطقة » والقوى الروعية » والقوة المتخيلة » والقوة الحاسة"» وقوى النفس إذا اعتبرت 
بجتمعة وجحدت حاضعة للقوة الناطقة » فالناطقة تقسلط على ساثر القوى الأحرى وتحكمها. 


أما ابن سينا فنجد لدية تعريف عام للنفس هو أنما " كمال أول حسم طبيعي آلي. إما من 
حيث ما يت ولد وينمو ويتغذى شأن النفس النباتية » وإما من حيث ما يدرك الجرئيات ويشحرك 
بالإرادة شأن النفس الحيوانية» وإما من حيث ما يدرك الكليات ويتحرك بالإرادة شأن النفشس 
الإنسانية » والنفس مبدأ هذه القوى كلها » والنفس توجد مع البدن » ولكن حدوثها ليس عن 
حسم » بل عن جوهر هو صورة غير جسمية"» أما ابن مسكوية فنجده يتحدث عن قوى النفس 
الثلاث: البهيمية وهي أدوفا » والنفس السبعية ( نسبة إلى السبع مفرد سباع ) وهي أوسطهاء 


١د‏ ماحد فخحري : تاريخ الفلسفة الإسلامية ترحمة د. كمال البازجحي » الجامعة الأمريكية » الدار المتحدة للدشر بيروت 
4 م ص ۱۲٤‏ . 

۲ : المرجع السابق» ص .٠١١‏ 
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والنفس الناطقة وهي أشرفها » وهذه القوى الثلاث › يصفها ابن مسكوية بالأنفس الفلاث › 
إذا اتصلت صارت شيئاً واحدا » وتبقى في الوقت ذاته على تغايرها وثورنا واستجدائها كأ 1 
تتصل » وتحدث أيضاً عن سياسة النفس العاقلة وأن مثل من أهملها وترك سلطان الشهوة يستولى 
علیها کمن معه یاقوته حمراء شریفة فرمی ا ي نار تضطرم'. 

مما سبق يتبين أن هناك آراء وتصورات لدى الفلاسفة السابقين على ابن حزم حول النففس › 
فما حقيقة النفس لدى فيلسوف قرطبة ؟ . 


يۇ كد ابن حزم وحود النفس » وأا متمايزة عن المحسد الخارجحة منه عند الموت . والسروح 
والنفس والنسمة . ثلالة أسماء مشت ركة في شي واحد » فإن شثت قلت نسمة » وإن شغت قلست 
نفساً » ون شثت قلت روحاً فهذا کله شيء واحد وهي آسماء شن" ویعتمد في تأکیده على 
وجود النفس وتمايزها عن ابلحسد على دليلين أحدهما نقلي » والآحر عقلي . أما الدليل النقلي 
فلقوله: ولو ترى إذ الظالمون في غمّرات لنوت واللائكة باميطوا آيذيهم» أحرجوا الفسكم 
ليوم تُجرّون عَذآب المون» [الأنعام:۹۳]ء فصح أن النفس موحودةء وأا غير الحسد » وأففا 


الخارجة عند الموت". 


أما البرهان العقلي أو كما يسميه " الدليل المشاهد "“ ففيه يقول ابن حرم أننا نرى المرء إذا 
أراد تصفية عقله » وتصحيح رأية» أو فك مسألة عويصة عكس ذهنه » وأفرد نفسه عن 
حواسها اللحسدية » وترك استعمال الجسد جلة وتبرأً منه حن أنه لا يرى من بحضرته › ولا 


.٠١١ محمد لطفي معة: تاريخ فلاسفة الإسلام في المشرق والمغرب» المكتبة العلمية بيروت ص‎ : ١ 

۲ : ابن حزم : الأصول والفروع» مرجع سابق ج:۲ءص ٤١‏ ١ء‏ وانظر الفصل الجلد: ۳ بج:٥‏ > ص ۷٤‏ . 

۳ : ابن حزم : الفصل الجلد : ۳ جح ١ه ٠‏ ص ۷٤4‏ . 

. ۲٣١ يذكر ابن حزم الدليل نفسه باسم الدليل المشاهد في كتاب الأصول والفروع المرجع السابق ج :۱» ص‎ : ٤ 
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يسمع ما يقال أمامه » فحینئذ يكون رأيه وفكره أصفى ما كان » فصح أن الفكر والذكر ليس 
للجسد الى منه عند إرادما ٠"‏ وهذا الدليل بطل رأي أي بكر بن كيسان الذي أنكر 
النفس جملة إذ قال : لا أعرف إلا ما شاهدته بحواسي . 


والنفس لدى ابن حرم فوق الحواس ومسيطرة عليها » ودليله في ذلك أن النائم يرى ويسمع 
في أثناء نومه مع ن حواسه البصرية والسمعية معطلة نما يؤكد أن العقل المبصر السامع هو 
شيء آحر غير أعضاء الحس إذ يقول : " فالذي يراه النائم نما يخرج حقا على وجهه » وليسس 
ذلك إلا إذا تلت النفس عن الحسد فبقي اللحسد كجسد ميت » ونجحده حينعذ يرى في الرؤيا 
ويسمع ويتكلم ويذكر › وقد بطل عمل بصره الجسدي » وعمل أذنيه الجسدي » وعمل ذوقسه 
اسدي» وكلام لسانه الجسدي فصح يقيناً أن العقل المبصر السامع التكلم الحساس الذائق هو 
شيء غير الحسد » فصح أنه السمى نفساء إذ لا شيء غير ذلك ""» وعليه فإن المدبر للحسد 
والمهيمن عليه الفعال فيه هو النفس . ويفند رأي جالنيوس » فيقول : " أن العناصر الأربعة الي 
منها تركب الحسد وهي التراب والماء والهواء والنار» فإها كلها موات بطبعها ومن الباطل الممتنع 
واحال الذي لا يجوز البتة أن يجتمع موات وموات وموات فيقوم منها حي ... فبطل ان تکون 


النفس مزاجا". 
ب ) ماهية النفس : 


لقد ذهب البعض إلى القول: إن النفس جوهر وذهب آحرون إلى أا عرض » وبعضهم 
قال بأها حسم من الأحسام وآحرون ذهبوا إلى أا ليست حسما ما عن موقن ابن حزم ي 
ماهية النفس فقبل التعرض إلى ما قدمه من براهين تؤيد رأيه » وتفند آراء من خالفوه لابد من 


.۷٤١ ص‎ » ١ الجلد : ۳ » ج:‎ ٠ ابن حزم : الفصل‎ : ١ 
. ۷١ ۷٤ ص‎ ٠ ٠ : ابن حزم : الفصل » اججلد : ۳ » ج‎ : ۲ 
.۷٩ ص‎ ٥ج‎ ef المرجع السابق:‎ : ۳ 
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التذكير بعفهوم الجوهر فهو عنده القائم بنفسه » الحامل لأعراضه وهو جسم" » أما عن احور 
الذي ليس جسماً ولا عرضاً واحداً بالذات » قابل للتضادات » قائم بنفسه لا يتحرك ولا 
متمکن» إذ لیس ذا مكان» لا طول له» ولا عرض » ولا عمق ولا يتجزاً هو رأي أرسطاليس 
وأكثر الفلاسفة"» فلا يقبله ابن حزم إذ يقول : وهذا شيء لا يقوم عندنا ي الوهم "". 


م 


ويشير إلى أن البعض قد أدحل الغلاء والمدة تحت لفظ الجوهر وهذا ما يرفضه ابن حرم أيضا 
فهو لا يقول باللاء » والمدة برأية ليست شيعا إلا مدة وجود الفلك والأحسام الي فيه ساكنها 
ومتح ركها » وأن زمان الأجساد عرض محمول فيها » ويستشهد بالآلة المسماة ' سارقة الماء 
"والآلة المسماة " الزراقة ٠"‏ هما آلتان من آلات طحو الصبيان الأولى مائية › والثانية هوائية ) وما 
يدلل على أن كلا من المواء والماء جرم » وأمما لابد مما من مكان كسائر الأشياء الموجحودة > 
وبالتالي يثبت استحالة وحود خحلاء". 


وعليه يرفض الرأي القائل أن من الجوهر الحزء الذي لا يتجزأً » وقد حقق السؤال عن الجوهر 
الذي ليس بحسم ولا عرض لدى أهل التمكين في علوم الأوائل ويقصد بهم ثابت بسن محمد 
الجرجاني » ومحمد بن الحسن المزحجي فوقفوا له على أربعة أشياء هي : النفس » والعقل › 


.٠٤١ ۲۳ ابن حزم : التقریب » مر حع سابق » ص‎ : ١ 

۲ : ابن حزم : الأصول والفروع مرجع سابق ج : ۱ »ص ٠١‏ . 

۳ : المرجع السابق : اوضع نمسه . 

٤‏ : هاتان الآلتان مصممتان على آأساس علمى وهو إثبات عدم وجود حلاء وذلك كما يول ابن حزم : " فإن هذه الأشياء 
تستحيل ها الأشياء الثقال الي من طعها الرسوب عن طبائعها في السفل إلى الارتفاع والعصعيد لأنه لو حرج المواء مسن 
هذه الأشياء أو الماء ول يستحلف مكان ذلك جرماً ر لكان ذلك الكان خاليا » ولو كان ذلك لصح الخلاء » فلا م 
يكن أصلاً بوه من الوجوه علمنا أن الخلاء حال معدوم لا سبيل إليه " وذلك لأن كل منهما يزيح الآحر ليحلل عله 
انظر ابن حزم التقريب ج : ٤‏ »> ص ۱٦۸‏ وما بعدها . 


ه : ابن حزم: الأصول والفروع» مرجع سابق» ص ۲۰ ۲۱» التقریب ج: »٤‏ ص ٠١۹ ›۱٦۸‏ 
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والميولي › والصورة' ويناقش ابن حزم هذه الأشياء الأربعة فيقول : " أما الصورة فكيفية لا 
شك فيها » والكيفية عرض إلا أنه عرض ملازم » ذاتي ثابت في اللحسم كثبات الحرمية ودل 
ذلك أن أنواع الصورة تتعاقب على الجسم » فصح أا كسائر الكيفيات »› وأما الميولي فهو 
الجسم نفسه » وما العقل فقوة من القوى تحتمل الأشد والأضعف »› وهو تييز الفضائل مسن 
الرذائل ... فصح أنه كيفية » والكيفية عرض » فلم يبق إلا النفس ""'. 


يستفاد من ذلك أن التفس لدى ابن حزم حوهر ولا كان الحوهر في المنظور الحزمي حسما 
فإن النفس لديه حسم من الأحسام متخللة لحميع الجسد لا خلو منها مكان كتخلل الماء للمدرة 
( أي الأرض الصلبة ) اليابسة إذا صب عليها » وأا تَعْلّم بكليتها » والعلم شيء تنفرد به التفس 
دون أن يشار كها فيه اللحسد ويقدم ابن حزم عدة براهين ضرورية على أن النفس جسم منها : 

البرهان الأول دليل العلم : 

يقول ابن حزم : " إن العلم شيء تنفرد به النفس دون أن يشا ركها فيه الجسد › ومذا صح 
لنا وجود النفس يقيناً وأن سائر الأفعال إا هي من أفعال الحسية. فإذا صح أن العلم لنفس 
حاصة» فلو كانت النفس حوهراً لا يتجزاً » ولا تنقسم على أشخاص الأنفس » لوحب مي علم 
زيداً أن يكون يعلمه عمر إذ نفسهما واحدة غير متجزئة » وهي العالمة في وجودنا زيداً يعلم شيا 
لا يعلمه عمرو » ودليل على أن نفسه غير نفسه ٠"‏ وعليه فقد صح .. ضرورة أن نفس كل 
أحد غير نفس غيره » وأن أنفس الناس أشخاص متغايرة تحت نوع الإنسان » وأن نفس الإنسان 


.١ ابن حرم: الأصول والفرو ع) مرجع سابق» ص‎ : ١ 
.۲۲ مرجع السابق» ص‎ : 
.۲١ المرجع السابق» ص‎ : ۳ 


114 


الكلية نوع تحت جنس النفس الكلية الي يقع تحتها نفس جيع الحيوان وإذ هي أشخاص 
متغايرة ذات أمكنة متغايرة » حاملة لصفات متغايرة فهي أحسام ولا بعكن غير ذلك" '. 

يستفاد من هذا البرهان أن النفس جسم منقسمة على الأشخاص » ختلفة باحتلافهم ؛ لأا 
لو کانت واحدة لا تنقسم أو أَهُا جوهر لا جسم » لوحب بالضرورة أن تکون نفس الفاسق 
الجاهل هي نفس الحكيم الفاضل بينما المشاهد أا كثيرة متغايرة الأماكن » ختلفة الصفات › 
وعكن استحلاص ثلائة مراتب للنفس لدى ابن حزم هي :س 

. النفس الكلية : " حدس " يقع تحتها أنفس الحيوان والإنسان‎ ١ 

۲ _ النفس الإنسانية الكلية " نوع " . 

۳ أنفس الناس المتغايرة . 


كما يلاحظ تأثر ابن حزم برأي أفلاطون في قوى النفس الثلاث إذ بده يصنف النفس 
الإنسانية إلى ثلاث قوى الناطقة » والخضبية » والشهوانية ففي تفسيرة لقول رسول الله بل الذي 
استوصاه: " لا تغضب " » وأمره » عليه السلام » أن يحب المرء لغيره ما يحب لنفسه »> جامعان 
لكل فضيلة ؛ لأن في فيه عن الغضب ردع النفس ذات القوة الغضبية عن هواهها»› وقي أمره 
عليه السلام بأن يحب المرء لغيره ما يحب لنفسه ردع النفس عن القوة الشهوائية » وجمى 
لأزمّة العدل الذي هو فائدة النطق الموضوع في النفس الناطقة ". 

وقد أشار الأستاذ الدكتور محمد على أبو ريان إلى اتجاه ابن حزم الأفلاط ون في الفلسفة 
باعتبار تبيٰ ابن حزم لموقف أفلاطون القائل بأن النفس سابقة في الوجود على البدن وأا ذات 
مصدر إلهي » وأن كل نفس حينما تحد نفسا أحرى شبيهة ها تتجحاذب معها وتتجاوب › 


۱ : اہن حرم: الفصل» الد ۳¿ ج:٥)»‏ ص ۸۹. 
۲ : ابن حرم رسالة في مداواة النفوس » ضمن رسائل اين حرم مرجع سابق » ج : ١ص ۳٤١‏ , 
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فيحصل بينها اتحاد روحي هو المحب' . واللافت للنظر أن ابن حزم في منهحه يعتمد على 
القرآن والسنة النبوية » والنص القرآني يؤ كد أن النفس سابقة في الوحود على البدن » وأا 
ذات مصدر إلمي لقوله تعالى: (فإذا سويته ونفحت فيه من روحي فقعوا له ساجدين) [سسورة 
الحجر: ۲۹] إضافة إلى أن ابن حزم يصرح بأن لا حرج في الأحذ برأي لا بالف النص 
القرآني والسنة النبويةء فإذا كان رأي أفلاطون لا يعارض الحق فهو محبب لقلب المؤمن . 

البرهان اللاي دليل المكان : 


وفيه يقول ابن حزم : " لا تخلو النفس من أن تكون حارجة عن الفلك أو داحله فيه » فإن 
كانت حارج الفلك » فهي ذات مكان » لأا لا تخلو من أن تكون حاملة » أو حمولة » فإ 
كانت حاملة فالفلك مكان لكل حامل » وإن كانت ممولة فالفلك مكان لحاملهاء وإن م 
تكن داحلة فيه» فهي حاملة » لا في مكان أو محمولة في غير ذي مكان وهذا لا سبيل إليسه » 
فالنفس إما حسم » وإما عرض وقد بطل أن تكون عرضا فصح أا حسم ". 

البرهان الدالث ‏ دليل وقوع النفس تحت الجدس : 

يقول ابن حزم : " إن النفس لا تخلو من أن تكون تحت جنس أو لا تحت جنس» وإن 
كانت تحت جنس» وهو الحوهر العام لما ولغيرها » هل له طبيعية أم لا ؟ فإن قالوا : لاء فكلى 
ما تحت الحوهر لا طبيعة له إذ. وإن كانت له طبيعة » فالأعلى يعطي الأسفل امه » ومحده» 
وطبيعة الأسفل موحودة في الأعلى »› فالنفس ذات طبيعة وما كان ذات طبيعة فقد حصرته 
طبيعته » وما حصرته الطبيعة فمتناه » وكل متناه حدود وكل محدود » فإما حامل أو محمول »› 
والنفس حاملة لصفاتما من الفضائل والرذائل والمعرفة والجهل » والحامل ذو مكان » فالنفس ذات 


. 1۷ د. محمد على أبو ريان : تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام › دار النهضة العربية » بروت ط : ۲ » ص‎ : ١ 
. ۲١ ابن حزم الأصول والفروع : مرحع سابق ج : ۱ + ص‎ : ۲ 
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مکان » وذو الكان ذو أقطار» وذو الأقطار حسي» فذو المكان جحسم» والنففس ذات مكان» 
فالافس جس "" 

البرهان الرابع - دليل أن للنفس موضوع مأخوذ من جدسها وفصل ييزها عن غيرها : 

وفیه یقول ابن حزم : " ما کان له جنس فهو نوع بجنسه » والنوع م رکب من جنه 
الحامل له ولغيره ومن فصل ليس في غيره » فله موضو ع هو الحنس القابل لصورته وصورة 
غيره » ومحمول وهو الصورة التي حصته دون غيره » فهو ذو موضوع وحمول » فهو مركب » 
والنفس نوع للجوهر فهي مركبة " وبالله التوفيق » فبطل وجحود جوهر ليس حسما وصح أن 
کل جوهر حسم » وکل جسم جوهر "" » وقد يستغرب البعض أن ابن حزم ينكر على 
جالنيوس قوله إن النفس مزاج متولد من ت ركيب أحلاط الحسد " أي من العناصر الأربعة ‏ ثم 
يعود فيقرر أن النفس حسم فلابد وأن جسمية النفس قي التصور الحزمي ذات مفهوم مغخاير 
للتصور الحالنيوسي » وهو أن مفكر قرطبة بيز بين نوعين من الطبائع“ هي : 

نوع ملف من طبائع مختلفة ويسميه ذو الطبيعة المركبة وهذا النوع لا يقع على كل 
جزء من أحزائه اسم كله » كالانسان الحزئي فإنه متألف من أعضاء لا يسمى شيا منها 
إنساناً كالعين » والأنف » فلا يسمى أيا منها على انفراده إنساناً فإذا تألفت مي المتالف مها 
إنسانا . 


ونوع مؤلف من طبيعة واحدة وبسمية ذو الطبيعة البسيطة » وهذا النوع يقع على كل 
جزء من أجزائه اسم كله كالأرض والاء والمواء والنار الفلك » فكل جزء من النار نار 


۱ : اہی حزم : الأصول والفروع مرحع سابق » ج : ۱ » ص ۲٠١۲١‏ . 

۲ : معن أن النفس الإنسانية نوع لجدسها وهو النفس الكلية الي تقع تحتها أنفس الحيوان والإنسان وعليه فهي مركبة من 
موضوع وهو جنسها وحمول هو فصلها المميز ها دون سائر آنفس الحيوان. 

۳ : ابن حزم : الأصول والفروع مرجع سابق : ص ۲١‏ . 

.۸۲ ابن حزم: القصل: الجلد:٠» ج: د» ص‎ : ٤ 
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وكل جزء من الماء ماء» وكل جزء من الفلك فهو فلك › والنفس عنده جسم ذو طبيعة 
بسيططة » قابلة للتجزئة. 

وكل جزء من النفس نفساً'» وغير قابلة للانحلال أو للاستحالة والتغر ' ومع كوفا حتملة 
الانقسام کسائر الأحسام إلا أنه ليس كل محتمل للانقسام ينقسم ولابد » إذ الفلك محتمل 
للانقسام وهو لا يوجد منقسما بالفعل بدا . 


ينتهي ابن حزم إلى أن النفس في طبيعتها أحف الأجسام وأطلبها للعلو فهي حفيفة في غاية 
الخفة » أما الحر والبرد فلا يحلان فيها بالطبع لأنما حسم فلكي بينما الحر والبرد والرطوبة واليييس 
سببه » إنما هي من عناصر الأجرام الي دون الفلك حاصة » أما الفلك فهو حسم وكيفياته غير 
سو سة. 

وأما اللون اللازوردي الظاهر » فإف يتولد فيما دونه من الحرم وامتزاج بض العفاصر ٠"‏ 
وهو بذلك يؤكد أن النفس جسم ولكنها ليست موضوعا للحواس بل هي "حساسة لا 
محسوسة " » آما ساثر الأحسام والأعراض حسوسة لا حساسة أصلاً » ولابد من حساس فذه 
امحسوسات فليس من حساس ذه الحسوسات إلا النفس؟» وهي أيضاً العالمة ال تعلم تفسها 
وتعلم غيرها القابلة للأعراض المتعاقبة عليها من الفضائل والرذائل » وهي المتح ركة باحتيارهها» 
اح ركة لسائر الأجسام » تؤثر فيها » وتتأثر بجا » تألم وتحزن وتفرح وجهل وتنحل وتنتقل . 
ويشير ابن حزم إلى أن العقل والحس والظن والتحيل قوى من قوى النفس » وأما الفكر فهو 


. ۰ المرحع السابق الموضع نفسه » الأصول والفروع » ج : ۱ص‎ : ١ 
يرى ابن حرم أن الأجسام الم ركبة تستحيل بخلعها كيفياما » ولباس كيفيات أخحرى بانحلا ها إلى عناصرها لمدة ما ثم تبقى غير‎ : 
۳۱ »ص‎ ٠: منعحلة» ولا مستحيلة » وتستحيل أيضاً بعض العناصر إلى بعض للمزيد انظر الأصول والفروع ج‎ 


۳ : ابن حزم : الأصول والفروع : ج : ۱ ص ۳٦‏ . 


pa 


: مرجع ساہق : ج : ۱ء ص ۲۸ . 
: المرجع السابق : الموضع نفسه . 


o 
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حكم النفس فيما أدت إليه هذه القوى » وأما الذكَرٌ فيحدده ابن حزم بأنه " شل النفس لما آدته 
إليها هذه القرى فتجد النفس إذا افتقدت بالنسيان شيعا ما أحتزنته تتطابه وتفتشه في مذكوراقا 
بالفكر"» وعليه فالعقل برأي ابن حزم ليس جوهرأ كما اعتقد الأوائل » وإغا العقل " فعسل 
النفس "وهو عرض محمول فيها وقوة من قواها فهو عرض كيفية ويجحدده بقوله : ' ولفظة 
اقل في لغة العرب إغا هي موضوعة لتمييز الأشياء واستعمال الفضائل ٠"‏ فصح ضرورة أا 
معبرة عن عرض » والعقل عنده هو الإعان » وجميع الطاعات » ويستشهد على ذلك بقوله تعالى 
(إن شر الدواب عند لله الذين كفروا فهم لا يؤمنون) [الأنفال:٠٠].‏ 

وقال تعالى عن الكفار «وقالوا لو كنا نسمع أو نعقل ما كنا في أصحاب السسعيع 
[ا ملك:١١]‏ فصح أن العقل فعل النفس"ء والنفس عنده حسم حي متحرك باختياره ؛ 
والح ركة هما من قبل الله عز وجل أي أنه هو الفاعل نها » أما فساد الح ركات الي للنفس أو 
صلاحها فإغا ذلك من قبل النفس المحتارة . فهي الح ركة لما حلت فيه من الأجسام حركة 
إراديةء وهي الح ركة بطبعها حركة إرادية» فهي غير محتاجة إلى محرك هما بالضرورة ؛ لأا هسي 
التارة ذلك والمحتار لا يكون مضطراً في حال احتياره“. 

علاقة النفس بالجحسد : 

يقول ابن حزم بثلاثة أوجه محتملة في مكان النفس من الجسد : 

. إما ما جحللة حميع الحسد من الخارج كالثوب‎ ١ 


۲ وإما متخلله بجميعه من الداحل كال اء في المدرة . 


سے 


: ابن حزم: التقریب ضمن رسائل ابن حزم مرجع سابق؛ ج: »٤‏ ص ١٠١٠ء‏ 
: اہی حزم: الفصل اججلد: ۳ء ج:٥»‏ ص ۷۲, 
۳ امرحم السابقء اموضم أقفسهة. 


€ 


:ابن حرم الأصول والفروع» مرجع سابق» ج: ۱ء ص ۲۲ . 
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۳ وإما متمكنة في مكان واحد من الجسد وهو القلب أو الدماغ وتكون قواها منبفة قي 
جميع الجسد . وفي جميع هذه الأوجه الثلاثة النفس هي المتصرفة في شون الجسد والفاعلة 
والمد ر كة ما أفرده الله تعالى هما من القوى الي سبق ذكرها . أما عن حقيقة اتصال النفس بالجحسد 
فهو اتصال على سبيل الجاورة لا الممازحة ؛ لأن الممازجة بين حسمين لا تكون البتة'» ولكنه 
اتصال بالحسم الذي تحمله كاتصال الماء الذي يصب على المدرة اليابسة فيتخلل أجحزاءها كلها 
وتكسبها رطوبة » وكيفيات أحرى غير ال كانت ها"» وعن طبيعة تحريك النفس لأعضاء 
الجسد ‏ في أي من الوحوه الثلاثة المذكورة آنفا يقول ابن حرم :" فتحريكها لما تريد تحريكه 
من الحسد يكون مع إرادقا لذلك بلا زمان » كإدراك البصر لما يلاقي في البعد: بلا زهان » وإذا 
قطعت العصبة لم ينقطع ما كان من حسم النفس خخللا لذلك العضو إن كانت متخللة الجسد من 
داحل أو جمحللة له من حارج » بل يفارق العضو الذي بيبطل حسه قي الوقت وينفصل عنه بلا 
زمان» وتكون مفارقتها لذلك العضو كمفارقة المواء للإناء الذي ملمىء بالماء» وإذا كانت 
ساكنة في موضع واحد من الجسد ... يكون فعلها حيشذ في تحريكها الأعضاء كفعل 
الغناطيس في الحديد وإن ل يلصق به بلا زمان". 

وعايه فالفعال المدرك » الذاكر هو النفس لا البدن إذ يقول : " فلو كان الفعل للتجسد سالا 
بجحميع أعضائه وأفعاله » وعلمه لكان فاعلاً للأشياء حين فارقته النفس » وقد بطل ذلك » فصسح 
أن الفعال قد فارقه » وأن الحزء العام الذاكر قد باينه "“» فأعضاء الجسم تذهب عضواً عضرا » 
والذهن والعلم والفهم . والعقل باق » فصح أن الفعال غير المحسد صورة لا شك فيها“» ويعتمد 


› يقول ابن حزم : " لا يمكن أن يكون اتصال الجسمين إلا بانجاورة › أما اتصال المداحلة فإغا هي بين المرض والمرض‎ : ١ 
. ۸1 وابلحسم والعرض انظر الفصل الد :۳ » ج : ۵ > ص‎ 

۲ : اين حزم الأصول والفروع » ج : ۱ » ص ۳۲ . 

۳ : ابن حزم : الفصل › الد : ۲ ج : ١‏ > ص ۷۸ . 

.۲٤ أبن حرم؛ الأصول والفرو ع» مرجع سابق» ج:٠» ص‎ : ٤ 

٠‏ : المرجع السابق» الموضع نفسه. 


ابن حزم في تأكيده على مباينة النفس للجسم بالعهد الذي أحبرنا الله تعالى في كتابه أنه أحذه 
علینا بقوله عز وجل وإ أخذ ربك من بئ آدم من ظهورهم ذريأهم » وأشَهَدَمُم على 
اسيم لست بربكم قالوا بلى) [الأعراف:۷۲] » إفا أخذه الله تعالى على الأنفس الحية 
الحساسة الي لا تعدم أبدا'. 

کما أا لا تنغذی ولا تمو » ودليله على ذلك " نما کانت قبل ت ركيب الجسد على آباد 
الدهن وأنا باقية بعد انحلاله وليس هنالك في ذينك العامين غذاء يولد ناء أصلا". 


فیما قدمه ابن حزم من براهين على وجود النفس وتحديد ماهيتها تحدث عن عدة خحصائص 
للنفس مما تنفرد وتتمايز على غيرها من الأجسام الأحرى » من هذه الخصائص : 


١‏ الخفة وطلب العلو : فهى ذات طبيعة بسيطة تتحرك بطبعها إلى أعلى فيخف معها 
الجسم الذي تحل فيه وعفارقتها إياه يقل ويهبط بطبعه › وبمل لذلك بالزق المنففوخ بالواء 
يطو فوق الماء » ويرسب فيه إذا أحرج ما به من هواء فالنفس حسم علوي فلكي أحف مسن 
المواء» ومعها ييف الحسد إذا كانت فيه إذ يقول : " النفس حسم علوي فلكي أحف من 


اهواء » وأطلب للعلو فهي تخفف الحسد إذا كانت فيه "". 


) قابليتها للتجزئة والانقسام : النفس حسم من الاجسام » لذا فهي قابلة للتجمزؤ 
بالقوة» إن الحزء الصغير منها ماثل للجزء الكبير إلا في المساحة فقط » وعليه فكل حزء مها 
نفس » فهي متملة التجزؤبالقوة وإن كان التجزؤ بانقسامها غير موجود بالفعل؟. 


١‏ : المرجع السابق. الموضع بفسه. 

۲ ابن حزم: الفصلء» النجلد:۳» ج:٥»‏ ص ۸۸. 
٣‏ : المرجع السابق الد ج:٥»‏ ص ۷۹. 
4 امرحم السابق؛ ص ۸۲. 
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۳) العلم : به تنفرد النفس دون مشا ركة الجسد فيه » وهي خحاصية تؤكد أن النفس جوهر 
جسماني قابل للتجزیء " وإلا کان علم كل أحد مستوياً لا تفاضل فيه ... فيلزم ولابد أن بعلم 
جيع أهل الأرض ما يعلمه كل عام في الدنيا فيما أا العامة » فإن أنفس الناس أشخاص متغايرة 
تحت نوع النفس الإنسانية "'. 


)٤‏ العقل : هو عرض مول فيها » وقوة من قواها الي هي الحس والظن والتخيل والذكر 
وإدراكها بالعقل إذا نظرت به و لم تغلب عليه الشهوات هو إدراك تام صاف » وإدراك العقل في 
رأية متقدم على إدراك الحس ولولا العقل ما عرفنا الغائب عن الحواس ولا عرفنا الله عز وجل »> 
وهو يشارك فيما تد ركه » وينفرد عنها بالدلالة على أشياء كثيرة وإدراك أشياء جمة'. 


)٠‏ النفس حاسة لا حسوسة : النفس عادمة اللون والطعم واجحسة والرائحة » وكل ما ليس 
له هذه الكيفيات لا يدرك بشيء من الحواس » فالنفس لا تدرك بشيء من الحواس » بل هي 
الد ركة لكل هذه المدركات » وهي الحساسة لكل هذه الحواس فهي حاسة لا محسوسة". 

) الحياة والخلود : والحياة الي هي الحس والح ركة والإرادية فهي حوهرية ف النفس لذلك 
يقول اين حزم : " فلا ضد للحياة على الحقيقة » لأن الضد مع ضده أبداً واقعان متعاقبان علسى 
شيء واحد وكذلك المتنافيان "“ فالنفس عنده لا عدم وإن كان يدرج نفس الإنسان ونفس 
الجن تحت النفس الناطقة » لأن معن الموت عنده هو مفارقة النفس لمدرعاقا من الأحسام 
ال ركبة من العناصر الأربعة » وعليه فالنفس لا تّمت وإنما الموت اسم لمفارقة النفس البدن 


ص 


: مرجع السابق» ص ۸۹. 
: ابن حزم : الققریب » ضمن رسائل ابن حزم» مرجع سابق ج: ٤‏ ص ص ۳۱٤١۳۱۳۰۳۱۲۰۱۹۱‏ . 
ابن حزم : الفصل » الجلد : ۳ ج: ١‏ ص ۸٠‏ . 


: ابن حزم : التقريب »› مر حع سابق جج : ٤‏ ص ۱۷۸ . 
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وتخلصها منه » وهو عنده " صحة الحس على الحقيقة ورجوعها إن كانت نفس إنسان إلى دار 
0 
النكد أو دار المسرات» وإن كانت نفس غير إنسان فإلى حيث شاء خالقها لا إله إلا هو . 


. ٠١٤ ص‎ » ٤ : وانظر كتابه التقريب ج‎ » ۳١ ابن حزم : الأصول والفروع »> ج : ۱ › ص‎ : ١ 
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وبمكن تحديد تصور ابن حزم في تقسيمه للنفوس في الشكل التوضيحي التالي : 
النفس الكلية وهي الحية بياة » وحد الحي ذو 
الحياة : هو الإإحساس المتحرك بإرادة 


نفس ناطقة نفس غير ناطقة 
هي الملائكة وأنفس الأشخاص الخلدية الي وتحد بفص وها المميزة لطبائها 
أحبرنا الصادق بإ أا في دار النعيم من بالصهال والنهاق والنباح وبغير 
ا لحور والولدان وأنفس الإنس وأنفس الحن تلك الصفات المفرقة بين أنوعها 


وتنقسم ق فسمان ١‏ 
ناطقة غير ميتة وهي الملائكة ناطقة ميتة" هي أنفس الإنس والجن 
وأنفس الأشحاص الخلدية وتنقسم قسمين: 
ذات حسد يقبل الألوان وهي وذات جحسد لا يقبل الألوان وهي 
نفس الإنسان أي أنفس الناس نفس الجن 
المتغايرة 


وباعتبار أن النفس حسم بسيط خحفيف حال في آحر مركب ذو طبيعة مؤلفة واتباعاً لاص 
صلصال كالفحار) [الرهن:٤١]‏ ولقوله تعالى : (فلينظر الإنسان مم خحلق حلق من اء 


١‏ : ولفظة ميتة في مفهوم ابن حزم أي أا مفارقة لمدراعتها من الأجسام المركبة من العناصر الأربعةاليّ أبتدأت بالقشيث ها في 
عا الامتحان ‏ لما لا تدم أصلا » ولا يطل حسها وفكرها ومييزها وح ركتها أصلاً» انظر كتابه التقريب ضمن رسائل 


ابن حزم الأندلسي مرجع ساہق ج : 4 ص ۱۲۳ وص .٠١١‏ 
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دافق يخرج من بين الصلب والترائب)[الطارق: [۷-٦-٥‏ وبآيات أحرى كثررة وهذه صفة 
للحسد لا للنفس؛ لأن الروح فح بعد تمام حلتق الإنسان الذي هو الحسد» ويقع اسم إنسان 
أيضاً على النفس لقوله تعالى: (إن الإنسان لق هلوعاً إذا مسه الشر جزوعاً وإذا مسه الخير 
منوعا) [امعارج:۹١-٠۲]‏ وهذا بلا حلاف صفة النفس لا ابجسد لأن الجحسد موات » 
والفعالة هي التفس الحية ا لحاملة للفضائل والرذائل > وتي رأيه أيضأ أن لفظ إنسان بقع على 
كليهما بحتمعين فنقول في الحي هذا إنسان بروحه وجحسده » ونقول للميت هذا إنسان » وهو 
حسد لا نفس فيه» ونقول إن الإنسان يعذب قبل يوم القيامة وينعم يعي النفس دون الجسد' إلا 
أنه يرفض أن يطلق هذا اللفظ على الاثنين جتمعين فقط . 

يستفاد ما سبق أن اين حزم عندما تحدث قي أقسام النفس » ينفي كلية فناء النفس ومواها مع 
الجسد ولیس كما ذهب الفارابي الذي أقر بخلود النفس العارفة وفناء النفس الجاهلة بفناء الحسف» 
إلا أن رأي الفارابي في النفس الحاهلة قد عابه عليه بعض مفكري الأندلس وعدوه هفوة 
كرى» لأن النفوس جيعاً في رأيهم حالدة"» كما يختلف الغرالي مع ابن حزم في أن النفسس 
برأي الغزالي تفن موت البدن » مبرراً رأيه قي ذلك بأنه كما كان البدن شرطاً لحدوٹها » فهو 
أيضاً شرطً لبقائها » م يعيدها الله تعالى حين عي هما البدن على سبيل البعسث والنش ور" 
وكذلك الإنسان برأي الغزالي هو إنسان باعتبار روحه ونفسه“ء ولقد اعتمد ابن حزم منهج 
واضح في حديثه عن النفس إذ بدا بالبرهان على وجود النفس » ثم تعرض بعد ذلك إلى إثبات 
ماهيتها › وبيان علاقتها بالحسد » مبرزا حلود النفس وعدم فنائها حددا حصائصها ووظائف ها › 
معتمدا في ذلك على أدله شرعية وبراهين عقلية ضرورية. 


. 1١ ابن حزم : الفصل » الد : ۳ » جج : ۵ » ص‎ : ١ 

۲ : دمحمد جلال شرف : الله العام والإنسان في الفكر الإسلامي» دار المعرفة المحامعیة ٩۱۹۸م»ص ۲٠١‏ 
۳ : المرجع السابق : ص ۲۹۱ » ۲۹۷ . 

. ۲۷١ المرجع السايق : ص‎ : ٤ 


الا : حدوث العام 


مسألة قدم العا لم وأزليته » حدوته وحدودیته استحوذت على اهتمام المفكرين والفلاسفة منذ 


وال كانت في الغالب نتيجة ضعف الترجمة أو تعويرها » فقد عرف العرب المسلمون 
أعمال أفلاطون وأرسطو من خلال أعماما الي تُرجمّت إلى العربية. 


وكذلك من خلال أعمال الفیلسوف الإسکندران أفلوطین ( ۲٠۹ ۲۰٤‏ ) الممثل الرئيس 
للأفلاطونية الحدثة» وحلال ذلك نشا التباس تاريخي ذو دلالة كبيرة ساهم في حلق مشكلات 
وتعقيدات ضحمة وقفت في وجه التقدم الفلسفي العربي الإسلامي › ويرحع هذا الالتبلس إلى أن 
الكتب الثلاثة الأحيرة من مؤلف أفلوطين المسمى ب " التاسوعات " قد ترجمت إلى العربيية 
تحت عنوان " ثيولوجيا أرسطو " الذي لم جد له ذكر عند الكندي في رسالته حول " عدد كتب 
أرسططاليس"'. 


١‏ : حيث نحد أرسطو يقول بقدم العا وأزليته باعتيار قدم الهيولي والصورة قي المفهوم الأرسطي إذ يقول : " آما بالدسبة للهيولي 
فإنه يلاحظ أنه طا كانت افيولي هي الأساس لكل تغير › إذ لابد مسن اقنراحها بالنسبة لكل تغيير > فنا من هذه الناحية 
أزلية أبدية » ولا يكن أن يتصور فناؤها » أما الصورة وهي الي تحقق ما هو بالقوة (الميولي) إلى موجود بالفعل فلابد من 
القول بان هذه الصورة منظوراً إليها بالنسبة إلى شيء ما من الأشياء هي أزلية أبدية : أرسطو › د. عبدالرحمن بدوي » مكتبة 
الدهضة المصرية ١۹١۳‏ م. كما حده يستيعد فكرة اللخلق » وقصر فعل الإله في العام على تحريكة فقط بطريق العشق وحعلى 
هذا التحريك فعلاً ضرورياً لا إرادة فيها » علاوة على أن ا حر كة أزلية والزمان أزلي » ي المنظور الأرسطي » وكلها تول 
دون نسبة الئلق إلى الله . انظر د. محمد عبدالرحمن مرحباء مع الفلسفة اليونانية منشوارات عویدات بیروت ۱۹۸۰م ط :۲» 
ص ۱۹٩1‏ . 

۲ : د. طيب تيريي» مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسیط دار دمشق» ط: »٥‏ ص .۲۲٣‏ 
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لذا جحد أن محاولة ابن حزم قي إثبات حدوث العام تمدف إلى إعادة تصحيح تلك التصورات 
في ضوء ما جاء به الشرع وما يستلزمه العقل بالضرورة » متبنياً ني ذلك خحطة منهجية واضحة 
تتمثل في عرض حجج القائلين بقدم العا م ( الدهريين ) وتوفية اعتراضاتمم » ثم يتطرق إلى نقضها 
وبیان فسادها: 

الاعتراض الأول : 

يقطع المعترضون بأنمم م يروا شيفا حدث من شيء أو تي شيء» ومن ادعى غير ذلك فقد 
ادعی ما لم يشاهد . 

۱ 4 a 

نقض ابن حزم للاعتراض الأول : 

يرد على العترضين حجتهم بالسؤال " أثدرك حقيقة شيء عندكم من الحقائق إلا من طريسق 
الرؤية فقط ؟ " فالإجابة باحتمال ادراكهم حقائق عن طريق غير الرؤية والمشاهدة إفساد 
لاستدلا حم . إذ فيها إقرار وجود أشياء من غير طريق الرؤية . 

أما في حالة الإجابة بالنفي (أي توقيف الحقيقة على الحس والمشاهدة) فيلحقه بسؤۇال من 
حنسه " إذ قد أقررتم أنه لا يدرك شيء إلا من طريق المشاهدة فهل شاهدتم شيئاً قدا قط ؟ " . 

فالاءحابة بالنفي دليل صدقهم وبطلان استدلاهم. وف الإجابة بنعم يتبعها بالسؤال الال : " 
إبطالكم إدراك شيء من المعلومات عن طريق الحس والمشاهدة » أم بطريق من المعرفة غير الححس 
والمشاهدة ؟ " 

فإن أجابوا بطريق غير الحس والمشاهدة نقضوا قوم » وإن كابروا متعصبين لرأيهم مم ) 
يصدقوا بشيء غير ما أد ركته حواسهم الخمس من الشم » والذوق › والسمع » والبصر › 
واللمس » لزمهم ألا يصدقوا أن العام كان قبل مشاهدقم إياه . وألا يصدقرا أن ثي الدنيا غير 


.١١ ابن حزم" الأصول والفروع» ج: ۲> ص ١١٠٠ء والفصلء ابجلد: ١ء ج: ١ء ص‎ : ١ 
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الذي شاهدوه .. فصح بذلك أن ما يشهد العقل بصحته من الاستدلال الضروري أقوى من 
کل ما شاهده الحس . 

الاعتراض الفا" : 

لاڃخلو حدث العام إن کان أحدثه ما أن یکون احدثه لن" أو أحدثه لعله »› ونفشي لحد 
البديلين يستلزم إثبات الآحر » وعليه فإن كان لأنة فالعا م قليم لأن محدثه قم » وإن كان 
لعلة » فالعلة لا تفارق المعلول ومن لم يفارق القديم فقدم مثله . إذن فالعا لم قدم » وإن كانت 
مُحَدَثة » لزم في حدوثها ما لم يلزم ذلك أيضا ف العلة وهكذاء وذلك يوجب وجود محدثات 
لا فماية ما 

نقض الاأعتراض الاي : 

يعتبر ابن حزم أن القسمة في المقدمة الأولى ناقصة › وينقص منها الثالث وهو عنده الصحيح › 
وهو أن فعل الله عز وجل لا لأنه ولا لعلة » فالله تعالى الخالق لائر الأحسام والأعراض 
والحافظ لكل ذلك وهو عز وجل لا علة لشيء إلا أنه تعالى أراد ذلك فقط » وأما أن الله تعالى 
فعل » لعلة » لكانت العلة إما توجحب الترك. وإما توحب الفعل » وهو تعالى يفعل ولا يفل › 
فصح بذلك أنه لا علة لفعله ولا تركه » علاوة على أن ترك الباري تعالى الفعل ليس فعلا صلا 
كما سيتضح فيما بعد في فساد الاعتراض الخامس . 


الاعتراض الفالث" : 


م 


: ابن حزم : الأصول والفروع ج : ۲ص ١ ۸ > ٥۷‏ والفصل : ابجلد:٠‏ :ا ص » .۱۲١١۱۱‏ 
۲ : قوله أحدثه لأنه... إخ وردت في كتاب الأصول والغروع " لآية " والمقصود أن يكون الله عز وجل نحلق الكون وما فيه 
لعله أوجبت عليه ذلك » وهذا ما يرفضه ابن حزم أيضاً 


۳ : ابن حزم : الأصول والفروع » ج : ۲ ص ٠١۹١ » ٠١۹۸‏ » والفصل : ابجلد: ١ء‏ ج : ۱ء ص ١۲‏ . 
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ويتمثل في أن القول بعحدث للاجحسام م يخل من أحد ثلاثة وجه إما ن يكون مثلها من 
جميع الوحوه أو لا يكون مثلها من جميع الوجوه أو يكون مثلها من بعض الوحوه وحلافها مسن 
بعض الوجوه . 

نقض الاعتراض الفالث : 

يبرز ابن حزم في نقضه هذا الاعتراض وجهين للمغالطة : 

الوجه الأول : أن المعترضون يسلمون بأن الضد يفعل ضده وهذا حال ممتنع » فاللار لا 
تفعل التبريد فهذا إدحال فاسد . 

الوجه الفا : أغم وصفوا الله بأنه تعالى ضد الخلق وهذا محال » لأن الضد ما يحمل التضاد » 
فحد الضدين أن يقال هما ما اقتسما طرفي البعد تحت نوعين بجمعهما جنس واحد ( أي لا يكون 
الضدان إلا عرضين تحت حنس واحد ) كالفضيلة والرذيلة اللذين تجمعهما الكيفية ويمكن 
انتقال أحدها إلى الآحر › وکلاهما منفي عن انلق » فبطل أن یکون تعالی ضد خلقه . 

ما قوم لو کان حلاف لخلقه من جميع الوحوه لكان ضدا له قول فاسد » باعتبار أن " ليسم 
كل حلاف ضداً'. والدليل على ذلك أم إما يشبتوا فاعلاً وفعلا على وجه من الوجوه أو ينفوا 
أن يوحد فاعل وفعل البتة » فإن نفوا الفاعل والفعل كابروا العيان » وإن ابوا الفاعل 
والفعل ففي ذلك إقرار بأن الجسم يفعل الح ركة » وهي حلاف الحسم إذ الحركة ليست معه 
تحت جنس واحد » بل يجمعهما الحدوث فقط » فلو کان كل حلاف ضداً لكان الجسم فاعلا 
لضده وهو الحركة فصح أن ليس كل حلاف ضدا . علاوة على أن التضاد كما يرى ابن حزم 
لايكون إلا في الأعراض . 
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الاعدراض الرابع : 


ويتمثل في القول بأنه لا يخلو من أن يكون محدث الأجسام أحدثه لإحراز منفعة أو دفع مضرة 
أو طباعاً أو لا لشيء من ذلك . 


نقض الاعتراض الرابع : 

وفيه يقول ابن حرم : " ان الفعل لإحراز منفعة أو مضرة » فإنغا يوصف يمهذا المحلوقول 
التارون » وأما فعل الطباع » فإغا يوصف ها المحلوقين غير المحتارين » وكل صفات المخلوقرن 
منفية عن الله تعالى أما القسم الثالث فهذا قولنا كما أراد وشاء لا لشيء'. 

الاعتراض الخامس' : 

والمتمثل في القول بأن الفعل لا لشيء غير معقول . 

نقض الاعتراض الخامس : 

ويتمثل في سؤال المعترض أتريد أنه لا يعقل حساً ومشاهدة أم تريد أنه لا يعقل استدلالا ؟ 
فإن أحاب بالأولى فهذا صواب لأن قدم العام لا يعقل حساً ومشاهدة » وإن أحذ بالإحاب 
الثانية قيل له ا كان الله عز وحل مبايناً لخلقه أجعين » من جميع الوجوه ‏ لا على سبيل الضد 
فقد سبق وأ دحض ذلك كان فعله حلافا لفعل جميع خلقه من جميع الوحوه وجي 
علقه لا يفعل إلا طباعاً أو احتلاب منفعة » فوحب أن يكون فعله تعالى بخلاف ذلك . أما م 
قال إن ترك فعل الأحسام لا بخلو من أن يكون حسما أو عرضاً فقول فاسد ذلك " لأن اجس 


. ۱۳ ج : ۱ص‎ >» ١ والفصل : ابجلد:‎ » ٠١۹ ابن حزم : الأصول والفروع ج : ۲ » ص‎ ١ 
. المرجع السابق : الموضع نفسه » والفصل : الموضع نفسه‎ : ۲ 
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هو الطويل العريض العميق » وترك الفعل ليس طولا ولا عرضا ولا جسماء وإقماهموعدم 
والعدم ليس معن ولا شيء' . وعليه فإن ترك الله تعالى للفعل ليس فعلا » بخلاف صفة خلقه 
ذلك لأن الترك لا يكون إلا من المخحلوق لفعل الفعل باعتبار أن ترك المخلوق للفعل يكون فل 
آحر من کتارك القیام لا یکون إلا باشتغاله بفعل آحر من قعود أو غیره ولا کان الله لاف 
غيره فلا ماثلة بين فعل الباري تعالى وفعل حلقه » وأن تركه تعالى للفعل ليس فعلاً أصلاً . 

وبعد تفنيد ابن حزم لتلك الاعتراضات السابقة على قدم العام » يقدم البراهين الضرورية على 

البرهان الأول : تناهي الزمان .. 

يقوم هذا البرهان على فكرة أن العام بعشل الكل المكوّن من أحزاء هي الأشخاص والأعراض 
والرمان » فالأشخاص تتداهى .عساحة جرمها » والأعراض محمولة في ارم وتتناهی بتناهي 
حاملها . 

والزمان هو مدة بقاء الحرم ساكنا أو متح ركا » ويتناهى الزمان باستقناف ما يأني منه بعد 
الماضي وفناء ذلك الوقت واستناف آخر يأ بعده » وعليه فإن أجزاء الكل متناهية كافة » وها 
أن الكل ليس غير بحمو ع أجزائه . إذن فالكل متناهي وهو العام أي له أول . 

وف ذلك یقول ابن حزم : " إن کل شخحص فی العام وکل عرض فی شخحص وکل زمان » 
فكل ذلك مثناه ذو اول مشاهد ذلك حسياً وعیانا » ولأن تناهي الشخحص ظاهر .مساحته بأول 
جرمه وآحره وأيضا بزمان وجوده »> وتنامي الأعراض احمولة بين بتناهي الشخحص الحامل لسه» 
وتناهي الزمان موجود باستقناف ما يأني منه بعد الماضي ... والعا لم كله إنما هو أشخاصه ومكانه 


. ١٤١ ج: ١ء ص‎ > ١ : ء والفصل : اإجلد‎ ٠٠١ المرجع السابق : ص‎ : ١ 
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وأزماما وحمولاها ۰ وأشخاصه ومکانه وأزمافا وحولاها ذات آوائل es‏ فالعا م کله متناه 
ذو اول ولابد . 

فإن كانت أجزاؤه كلها متناهية ذات أول بالمشاهدة والحس » وكان غر ذي أول»ء وقد 
تسا بالضرورة والعقل والحس أنه ليس هو شيا غير أجزائه» فهو ذو أول لا ذو أول وهذا 
محال ... فصح بالضرورة أن للعا م أولاً » إذ كل أجزائه هما أول وليس شيا غير أحزائه' " 


ويمكن ضبط ذلك البرهان في الحجة التالية : 


كل أشخاص العا وأزمانما ومحمولاتما متناهية والهالم ليس إلا أشخاصه وأزمافا 
وحمولاتا إذن العام متناهي . 

البرهان الثاف : الموجود بالفعل محصور بالطبيعة والإحصاء . 

يقوم هذا البرهان على مقدمتين كل منهما يتضمن تعريفا دقيقاً أو هما عن حد الطييعة 
وثايهما عن حد الحصر والإحصاء يربطهما حد مشترك وهو أن كلاهما واقع على الموحود 
بالفعل ولا كان العام موجوداً بالفعل » فالعا حصور بالعدد حصي بالطبيعة لذا فالعالم ذو بداية 
وذو ماية» يقول ابن حزم : "كل موجود بالفعل فقد حصره العدد وأحصته الطبيعة وحصر العدد 
وإحصاء الطبيعة نمماية صحيحة إذ ما لا نماية له فلا إحصاء له ولا حصر له والعالم موحود 
بالفعل » وكل محصور بالعدد حصي بالطبيعة فهو ذو نماية فالعا م كله ذو فماية» وسواء في ذلك 
ما وحد في مدة واحدة أو مدد كثيرة » إذ ليست تلك المدد إلا مدة حصاة إلى جنب مدة حصة 
فهى مر كبة من مدد محصاة » وكل م ركب من أشياء فهو تلك الأشياء الي ركب منها » فهي 
كلها محصاة كما قد قمنا في الدليل الأول » فص من كل ذلك أن مالا نماية له فلا سيل إلى 
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وجحوده بالفعل ٠‏ فعلی هذا لا يوجد شيء بعد شيء ابداء والأشياء كلها موجوده بعضها بعد 
بعض» فالاشياء كلها ذات نماية "'. 

ويستشهد ابن حزم على صحة أدلته العقلية السابقة [ البرهان الأول والثاني ] بدليل نقلي إذ 
يقول : " وهذان الدليلان قد نبه الله تعالى عليهما » وحصرهما بحكمته البالغة بقوله تعالى : 
ووکل شيءَ غنده بمقدار عا اليب والشهادة الكبيرٌ المتعال) [الرعد: ۹-۸]. 


البرهان الدالث : مالا فاية له لا سبيل إلى فهاية الزيادة فيه . 


يعتمد ابن حزم قي هذا البرهان على بديهة العقل وأول الحس وهي أن الكل أكبر من المحزء »› 
فيحدد بدقة معن الكل » والمحزء » والزيادة » ثم يدلل على أن العام كل لأبعاضه » وما كانت 
آبعاضه هي حاملاته ومحمولاتما وأزمانما » ولا كان أجزاء الزمان هو مدة بقاء الحرم ساكتنا أو 
متح ركا » فالزمان لا يفارق الحرم » ولا كان الحرم ذو أول فإن الزمان ذو أول » أما ما م يسات 
من زمان أو شحص أو عرض فلا وجود له » وبالتالي لا يقع عليه عدد ولا نماية » والتساوي أو 
الريادة حكمان يقعان على ذي النهاية » والزمان كذلك فإن الزمان له نماية . 

يقول ابن حرم : " مالا فاية له فلا سبيل إلى الزيادة فيه إذ معن الزيادة إنما هو أن تضيف إلى 
ذي النهاية شيئاً من جنسه يزيد ذلك ف عدده أو في مساحته ” فإن كان الزمان لا أول له يكون 
په في عدده الآن » فإذن کل ما زاد فيه ويزيد ما يأ من الأزمنة منه فإنه لا يزيد ذلك في 
عدد الزمان شيا »> وفي شهادة الحس أن كل ما وحد من الأعوام على الأبد إلى زماننا هذا الذي 
هو وقت ولاية هشام المعتمد هو أكثر من كل ما وجد من الأعوام على الأبد إلى وقت هجرة 
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ار سول بل ""» والضرورة العقلية تقتضي أن لا يكون شيء أقل من شيء » إلا إذا كان ذلك 
الشيء له نماية لذا لابد وآن للزمان فاية . ويدلل ابن حزم على ذلك بقوله : ٠‏ ومعن الجرء إا 
هو أبعاض الشيء » ومعن الكل إنما هو جملة تلك الأبعاض » فالكل والحزء واقعان في كل ذي 
أبعاض » والعا ‏ ذو أبعاض هكذا توجد حاملاته ومحمولاته وأزمانما فالعالم كل لأبعاضه › 
وأبعاضه أجزاء له » والنهاية لازمة لكل ذي كل وذي أجزاء » والزمان هو مدة بقاء الحرم ساكنا 
أو متحرکاً ولو فارقه لم يكن الحرم موجوداً» ولا كان الزمان أيضاً موجودا » والحرم والزمان 
موجودان فکلاما لم یفارق صاحبه "'. 


البرهان الرابع : 
وهذا البرهان يشبه البرهان الثاني وفيه يؤ كد على أن ما له ماية حصور بالعدد وبالطبيعة 
باعتبار أن ما لا ماية له ليس محدوداً ولا حصورا . 


لا سبيل إلى ذلك بضرورة الحس والعقل » إذ يقول : " إذا كان العا لم لا أول له » ولا اية له 
فالإحصاء منا له بالعدد وبالطبيعة إلى ما لا ماية له من أوائل العام الماضية حال لا سبيل إلبه › إذ 
لو أحصي ذلك کله لکان له نماية ضرورة » فإذا لا سبيل إليه » فكذلك أيضاً هو حال أن تكون 
الطبيعة والعدد أحصياً ما لا نماية له من أوائل العام الخالية حي بلغا إلينا » وإذا كان ذلك حلا 
فالعدد والطبيعة إذا لم يبلغا إلينا » وقد تيقنا وقوع العدد والطبيعة في كل ماحلا من أوائل العام 
إل أن بلغا إلينا فكذلك الإحصاء منا إلى أولية العام صحيح موجود ضرورة وإذ ذلك كذلك 


فللعا لم أول ضرورة'. 


ء١١ ص‎ »١ ج:‎ >»١ ابن حزم: الفصلء اجحلد:‎ : ١ 
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البرهان الخامس : " كل محصور بالعدد والطبيعة له أول بالضرورة " 


ويقوم هذا الدليل على فكرة أن العدد والمعدود يقعان على امحدود المتناهي» وبشهادة ال مس 
جميع الأشياء معدودة بثالث بعد ثان وثان بعد أول فالعدد له أول بالضرورة وهو الواحد الذي 
لا عدد قبله » يقول ابن حزم : " لا سبيل إلى وحود ثان إلا بعد أول» ولا إلى وحود ثالث إلا 
بعد ثان وھکذا بدا ولو لم یکن لاجزاء العام ول لم یکن ٹان ... ولو کان الأمر هذا م 
يكن عدد ولا معدود وفي وحودنا جميع الأشياء الي في العام معدودة إيجاب أا ثالث بعد ثان » 
وثان بعد أول "'» وينبه ابن حزم إلى أن الآحر والأول إنغا هو من باب الاضافة » فالأول هسو 
كذلك بالنسبة للآحر » والأحر هو كذلك بالنسبة للأول »> وقي ذلك يقول ابن حزم : " فالأحر 
والأول من باب المضاف فالآحر آحر للأول » والأول أول للآحر » ولو لم يكن أول لم يكن 
آحر » ویومنا هذا .ما فیه آحر لکل موجود قبله إذ ما م يات بعد فليس شيقاً ولا وقع عليه بعد 


شيء من الأوصاف فله أول ضرورة "". 


ويستشهد ابن حرم على صحة هذين الدليلين ( الرابع والخامس ) بدليل نقلي وهو قولسه 
تعال: «وأحصى كل شيء عددا) [الجن: ۲۸]» وهو ما نلمسه بوضوح لدى التكلمين منذ أيام 
العتزلة » حيث استدلوا على تناهي المخحلوقات هذه الآيةء لأن الإحصاء لا يكون إلا لما له مماية . 
يستفاد ما سبق أن ابن حزم حاول .عا قدمه من براهين عقلية واستشهادات نقلية أن يؤ كد 
حقيقة لا حدال فيها وهي أن العام حادث › ذو بداية وذو ماية وأن يبرز بعض التأثيرات السلبية 


المتباينة لما مارسه الفكر الأرسطي على مفكري العصر العربي الإسلامي الوسيط . 


1 : امرحم السابق الموضع لفسه. 
۲ : المرجع الساہق» ص .٠۹‏ 


نتائج الباب الأول 


ما سبق يتضح أن حاولات ابن حزم في مشروعه التجديدي للفكر الإسلامي يهدف إلى 
إثراء الوحود الإنسان واستشمار حقيقة الحياة معن ومفهوماً وذوقاً » إنه أمر لا يتحقق بتقطي ع 
أوصال الحقيقة » بل بمحاولة الربط بين إجزائها » وإظهارها بعظهر الوحدة المتتظمة . فنجحده 
يعمد إلى الظاهر كمنهج للعودة بالفقه إلى مصادره الأساسية » فيكون السسند الأول للفقيه قي 
فتواه النص القرآن والسنة النبوية والإجماع المتيقن والدليل » والمدار في جميعها النص القرآن . 


أما عن توحهات ابن حزم بالرحوع إلى النص القرآني والأحاديث النبوية الشريفة فلها 
جحذورها الي امتدت إلى مدرسة أهل الحديث منذ نشأما في الأندلس » وتبلورت لديه من 
حلال الاحتكاك بشيوخ هذه المدرسة سواء بالدرس أو بالقراءة أو الرواية عنهم » فكان رحمه 
لله ما توفر عليه من ملكات الفكر والإبداع والفصاحة » الأقدر على مواجهة التقليد » منتصرا 
بذلك للاجتهاد النقدي وهذه التوجهات غرضها الحقيقي هو العودة بالمالكية إلى مصادرها الأول 
والنروج ما من دوامة المدونات والمحتصرات » لذا كانت ظاهرية ابن حزم ثورة فكرية لتصحيح 
منهج الفقه وتخليصه من الترعات الوصولية التي غلبت عليه في عصر الطوائشف والعودة إلى 
مساره الصحيح » وتنبيه العامة والخاصة إلى أن صلاح الدنيا ليس إلا في التمسك بكتاب الله 
والسنة النبوية وإجماع الصحابة» إضافة إلى مواجحهة المتهجمين على الدين من اليهود 
والنصارى » وهو أمر يتطلب من الفقيه الإلمام عصادر التشريع الإسلامي الأساسية والرحوع 
إليها كلما دعت الحاجحة . 


وعليه اتسم المنهج الظاهري ال حزمي في علوم الدين بعدة مات منها وجوب التمسك بالنص 
القرآيي » وجوب الالتزام بالسنة النبوية الموثوق ها » الإقرار بإجماع الصحابة › إلا ما احتلفوا 
فيه فيرد إلى القرآن والسنة » مع تقدير أئمة المذاهب دون المفاضلة بينهم › والأحذ بآرائهم ال 


۹۱ 


يشهد ها القرآن والستة » منكرا للتقليد » فلا بحل لأحد أن يأحذ بقول أحد بلا برهان » 
وكذلك الأذ بالدليل وهو برهان عقلي لإثبات رد الفرع إلى الأصل اعتمادا على الأصول قي 
الشريعة » مع إقرار الاحتهاد لمن توفر لديهم أدوات الاجتهاد . 

ومن لال فكر ابن حزم يتبين لنا أيضاً أن التصور الإسلامي إفا يتضمن العناصر اللازمة 
ال تمدي وترضي سائر الحوانب الإنسانية › فيه التسامي إلى أبعد نقطة في التزيه وضروب 
الكال كما ينبغي للجانب الإلمي » وفيه الفضل والرعاية والولاية وأحكام قيام الود دون 
احتلاط أو اضطراب » وفيه الإعزاز لللإنسان عسوغات الحرية والعلم . 

وبالتالي قدم لنا تصور واضح ودقيق عن قيمة الفلسفة والمنطق وأهميتها ي العم وا معرفة › 
وهو تصور يجانب به أولئك المغالطين الذين تناولوا هذه العلوم بعقول مدخولة فوصفوها بأا 
علوم كفر والحاد » ينما هذه العلوم أي الفلسفة والمنطق لدى ابن حزم وسيلة الإنسان في تميسيز 
الحقائق وفائدهما عظيمة » ولكن ليس لكل إنسان بل لذو العقل الذكي والفهم القوي الذي 
يستطيع توظيفها قي العلم والحياة والدين . 

وعليه فهي علوم لا تنافي الشريعة » وحاصة المنطق فهو أداة لتقوم الآراء الشريعية وتصويبها › 
واستيعاب المناخ الفكري في الأندلس آئذاك وفهم ما تضمنه من آراء لأمهل الملل والنحل 
الأحرى وال كان غرضها النيل من العقيدة الإسلامية . 

وفي حال المعرفة نجده يو كد على ضرورة عدم الاتباع والانقياد الأعمى إلا بعد مناقشة 
الرأي والتأكد من سلامته وصحته ببرهان يرحع إلى شهادة الحس وأول العقل وهي بمثابة 
مبادىء ضرورية » ومقدمات أولى تبداً منها المعرفة البرهانية العلمية . 


وكذلك نحد الملاءمة بين طرف التعرية والتشبيه تحققت في الدسق الحزمي بوحي من الإاسادم 
نفسه الذي احبر عن الله من الناحية المتسامية الي تلائم التارية » ومن الناحية الإيجابية الفعالة 


المؤثرة تأثيراً مباشراً في دفع الحياة وتطورها . 
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وإن كانت كل أحكامنا واخبارنا عن الله عز وجل يجب أن تفهم في ضوء مبلا النسبية › 
بععن أا تمثل مقدار بعد وإدراك صاحب هذه الأحكام أو الأحبار » ولا تصور بحال مسن 
الأحوال» حقيقة الإله في علاه وتقدسه ومن ثم كانت وما تزال ولا ترال الذات الإلمية في حلاما 
وكماها أبية عن صيد أي خاطر » وإدراك أي عقل أو إحاطة أي فكر . 


14۳ 


الباب الثاي 


ابن حزم وموقفه من المنطق 


الفصل الأول : رؤية ابن حزم لمنطق أرسطو . 

. هيد‎ )١-١( 

١ (‏ - ۲ ) مكانة المنطق وأهميته فى النسق الحزمى . 

( ۳-۱ ) مصادر ابن حزم في دراسته للمنطق . 

. دوافع ابن حزم لإعادة قراءة منطق أرسطو‎ )۳-١( 

١ - ١ (‏ ) بعض الاعتراضات الي أحذت على ابن حزم فى كتابه 


"التقريب" وتقييمها ف ضوء تصوره لمنطق أرسطو . 


الفصل الئان : رؤية ابن حزم فى أصل اللغة وعلاقتها با منطق . 
)١- ۲ (‏ هيد . 

( ۲ - ۲) إشكالية أصل ومنشاأ اللغة وموقف ابن حزم منها . 
ر ۲ - )٣‏ علاقة اللغة بالمنطق فل النسق الحزمى . 

)٤ - ۲ (‏ تصنيف العلوم ومراتبها لدى ابن حزم . 


)٥- ۲(7‏ نتائج الباب الثاني . 


4٤ 


۱4۵ 


الفصل الأول 
رۉية ابن حزم نطق أرسطو 


. هيد‎ )١ - ١۱ ( 

ر -١‏ ۲) مكانة المنطق وأهميته ف النسق الحزمى . 

( ۲-۱ ) مصادر ابن حزم في دراسته للمنطق . 

. دوافع ابن حزم لإعادة قراءة منطق أرسطو‎ ) ٤ -١( 

١ - ١ (‏ ) بعض الاعتراضات ال أحذت على ابن حزم ف کتابه 


"التقريب" وتقييمها ف ضوء تصوره لمنطق أرسطو . 
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الفصل الأول 
رؤية ابن حزم لمنطق أرسطو 


: تهید‎ )١ - ۹( 


لقد حدد ابن حزم أصناف التواليف من حيث الغرض منها إلى سبعة لا ثامن ها وهي : 
"إما شيء لم يسبق إلى استخراجه فيستخرجه » وإما شيء ناقص فيتممه » وإها شيء حطاً 
فیصححه » وإما شيء مستغلق فیشرحه » وإما شيء طویل فیختصره » دون أن يحذف منه شيت 
يخل حلفه إياه بغرضه » وإما شيء مفترق فيجمعه » وإما شيء منثور فيرتبه ""» ونحد اين حزم 
يصنضف مؤلفه " التقريب لحد المنطق " تحت النوع الرابع منها » وهو شرح المستغلق » وهو المرتبة 


الرابعة من مراتب الشرف في التواليف "". 


وعنه يقول : " ولن نعدم إن شاء الله » أن يكون فيه بيان تصحيح رأي فاسد يوشك 
أن يغلط فيه كثير من الناس ونبينه على أمر غامض » واختصار لا ليست بطالب الحقائق إليه 
ضرورة » وجمع أشياء متفرقة مع الاستيعاب لكل ما بطالب البرهان إليه أقل حاحة » وترك 
حذف شيء من ذلك البتة "". 

وهو بذلك يعلق أنه لا ينوي أن يتتبع فكر أرسطو في شأته وتطوره بمدف استمرارية هذا 
الفكر عبر العصور » ولا أنه بواضع لمنطق جحديد » كما أنه لا يتهم أرسطو بالنقص أو بالخطا » 
فما هي مكانة المنطق في فكر ابن حزم؟ 


۱ :ابن حرم: التقريب» مرجع سابقء ج ٤٤‏ ص .۱١۳‏ 
۲ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 
۳ : المرجع السابقء اوضع نفسه. 


۹۸ 


. مكانة المنطق وأشميته في اللسق الحزمي‎ )۲  ١( 


بدأت عملية النقل من اللغة اليونانية إلى العربية منذ المرحلة الأموية للمجتمع العربي 
الإسلامي في العصر الوسيط في عهد الخليفة عمر بن عبدالعزیز ( ۷۱۷ ۷۱۹ م ) وإن كان 
بداية في صورة فردية إلا أنما على المرحلة العباسية منذ ذلك العصر تحولت من العمل الفردي إلى 
إطار العمل المتحصص الذي تبنته الدولة وابحتمع آنذاك » وتتمثل أهمية حر كة الترجمة هله في 
كوفا مفتاح التماز ج الثقافي والحضاري العميق بين الثقافة اليونانية القديمة والإسلامية » وبالرغم 
من توفر مصادر الفكر العربي الإسلامي (العقيدية وابجتمعية) لدى المسلمين إلا آن مفكري العصر 
العربي الإسلامي تأثروا تأثراً متبايناً بآراء الحكيمين اليونانيين بل والأكثر من ذلك أن فكر أرسطو 
قد فهم على أنحاء مختلفة من قبل فلاسفة العرب المسلمين » والسبب الأرحح إلى تفسير ذلك 
التباين ينحصر في المصادر الي استقى منها العرب - المسلمون أعممال أفلاطون وأرسطو 
وحاصة أعمال أفلوطين مثل الأفلاطونية الحديثة صاحب " التاسوعات " الي ترجمت إلى 
العربية بعنوان " ثيولوجيا أرسططاليس " وال صححها الكندي "'ء ولقد أشار د. أبوريدة " أن 
الكندي في رسالته حول " عدد كتب أرسططاليس " لا يشير أبدا إل تلك الثيولوجيا 
الأرسطية""» وإن كان ذلك يلقي الضوء على مدى معرفة مفكري الإسلام آنذاك مؤلفات 
أرسطو . أما عن الأعمال الأفلاطونية فإن ابن النلتم يخبرنا في " فهرسته "": ببأن حنين بن 
إسحاق ( ۸۱۰ ۸۷۷ م ) قد شرح كتاب " السياسة " لأفلاطون » وبأنه قد رأى كتاب " 
المناسبات " منسوحا بخط يحي بن عدي . 

واللافت للنظر الحاولات الي قامت لتنقية الفكر الأرسطي وتخليصه من التأثيرات الداحلة عليه 
سواء " أفلاطونية " أو " أفلوطينية " إذ أن عملية توظيف الفكر الأرسطي تأخحذ منحى جديدا 
١‏ : د. جمیل صلیبا: من آفلاطون إلى ابن سیناء دمشق» ط: ۲» ص .٠٥‏ 


۲ : د. أبو ريدة: رسائل الكندي الفلسفیة» مصر ۱۹۰۰م؛ ج:۱» ص ۳۳ .۳۸4٤‏ 
۳ : این الندیم: فهرست» القاهرة ۱۳۸٤‏ هے ٤۹٦۱۹م»‏ ص .٠٤٤‏ 
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مع بدايات الفكر العتزلي حيث لمع سلاح فكري جديد على يد " أب المزريل العلاف ' 
و"النظام" يعتمد على منطق أرسطو وأفكاره في كتاب ما بعد الطبيعة ووظشف ضد 
الاحاهات النصية مع ملاحظة أن التعاليم المتمسكة بالنصوص القرآنية والسنة النبوية » مع 
بعض الاجتهادات الن تى ما الفقهاء الأربعة أبو حنيفة » ومالك بن أنس » وحمد بن إدريسس 
الشافعي » وابن حنبل » وكذلك التعاليم الكلامية القدرية والأشاعرة جميعها تبلورت 
وتطورت في إطار التصورات الإسلامية حول اللإنسان والوجود. 

والملاحظ أيضاً أن مثلي هذه التعاليم الدينية الفقهية » والكلامية وظفوا المنطق الأرسطي 
لمواجهة العتزلة م ركزين على جانبين أساسيين قي الفكر الأرسطي : 

الجانب الأول : آراء أرسطو قي " المادة " . 

الجانب الفاين : تصوره " للمحرك الأول " . 


فالمادة في الفكر الأرسطي قديمة قدم الإله أي " الحرك الأول " لديه » وهذا بدوره يؤدي إلى 
القول ب_ " حالقين " ما حدا بامعتزلة إل القول بأن الإنسان خالق لأفعاله "". 

كذلك فكرة الحرك الأول الذي لا يتحرك الأرسطية نمثل حطر على الرأي السن في الألوهمية 
حيث ترتفع معها العناية الإلمية »> والقدرة المطلقة ‏ تعالى الله عن ذلك فهو سبحانه قادر ي 
كل زمان ومكان على التدحل في أمور العام والعناية به » وأمام هذه التباينات الفكرية قي المبداً 
والاتحاه » علاوة على الت ركيبة الحتمعية المتناقضة في الأندلس بين مقلد وجتهد كان لزاماً علسى 
فقيه قرطبة أن يتسلح بأسس الحدل " الفلسفة والمنطق " فدرس المنطق . 


.۲۲۷ د. طيب تيزيي: مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط» ط:٥» ص‎ : ١ 


۹ 


(۱-— ۳( مصادر ابن حزم في دراسته للمنطق : 


أكدت الأبحاث أن هناك طريقين لما ثقفه ابن حزم في المنطق ينتهيان إلى " أبو بشر مق '" 
نطقي الترجمان " » الأولى عن طريق ابن الكتان والثائية عن طريق " الجرجحاني " وها الاستاذان 
الباشران لابن حزم حيث ذكر " ابن تيمية " ولتعظيمه ‏ يقصد ابن حزم _ المنطق رواه 
باسناده إلى مي الترجمان الذي ترجه إلى العربية " وف حاتمة كتاب التقريب " خطوطة أزمير 
" ما يحدد مصدر اين حزم في المنطق حيث جاء فيها : 


" قال لي الشيخ أبوبكر » قال لي الشيخ أبو عبدالله [ يعي الرصافي ] » قال لنا أبو حمد علي 
بن أحمد بن سعيد بن حزم الفقيه الحافظ : قرأت حدود المنطق على أبي عبدالله حمد بن الحسن 
الذحجي الطبيب» رحه الله » المعروف بابن الكتاني» وما رأيت ذهنا أحد منه في هذا الشأنء ولا 
أكثر تصريفاً منه » وكان قد قرأه على أي عبدالله الحبلي الطبيب » وقرأه الحبلي ببغداد على أي 
سلیمان داود بن رام السجستاني » وقرأه داود على مي » ثم قرأته أيضا على ثابت بسن محمد 
الجرحاني العدوي المكى بابي الفتوح » وما رأيت في حلق الله عز وحل ‏ أعلم ذا العم 
منه» ولا أحفظ له منه » ولا أوسع فيه منه » فلما انتهيت إلى أول أودقطيقا على ٠‏ الجرحاني 1 
حضر معنا عنده محمد بن الحسن اعترافاً للجرحاني وتقديا له » وشهد قراءت له على الجرجاني › 
وكان الجرحان قد أحذ هذا العلم عن الحسن [ بن ] سهل بن السمح بيغداد» وأحذ الحسن بسن 
سهل عن مي » وأحبرني ثابت أنه ساكن الحسن في مزل واحد أعواما ""» وبالنظر في الرواية 
ال ذكرها " ياقوت " في معجمه"» يستفاد منها أن اين حزم بدأ بدراسة الفقه في السادسة 


والعشرين من عمره وظل في دراسته ثلاث سنوات إلى قرابة ۹۹ ه وعلى الأرجح أنه بدا 


۱ : ابن تيمية : الرد على المنطقيين تقلع وتحقيق وتعليق د . محمد عبدالستار نصار » د . عماد حفاحي» ونشر مكتبة الأزهر 
الدراسة » القاهرة ج : ١ء٤‏ ص ١۳١‏ . 

۲ : د. إحسان عباس: رسائل ابن حزم» مرجع سابقء ج: »٤‏ ص ۳۹. وانظر أيضاًء ابن حزم الأصول والفروع» ج:۱»ص۹٠.‏ 

۳ : یاقوت: معجم الأدباءی ج:۱۱» ۰۱۲ ص .۲٣١۱‏ 


بدراسة المنطق في سن التاسعة والعشرين أو قبلها بقليل أي ما بين ( ٤١۳ ٤1١‏ ه) وما 
يؤكد ذلك ما تضمنته رسالة " طوق الحمامة " من الام واسع بالفلسفة والمنطق وعلوم الدين 
ونظر فى العقائد » وكَمَكن بأصول الحدل والمناظرة » علاوة على البراعة في الأدب والشعر . 
وهذه الرسالة " كتبت في شاطبة ما بين ( ٤1۷‏ س ٤١1۸‏ ه) ويرجح أنه كتبها وهو قي 
الرابعة والثلائين من عمره' . أما عن تاريخ تأليف كتابه " التقريب لحد المنطق " فلم يهتد أحسد 
من الباحثين الذين اعتنوا بدراسة ابن حزم إلى تحديد دقيق لتاريخ تأليفه » وجرت اجحتهادات 
لتحديد تاريخ تقريي يقوم على الربط بين ظروف وحوادث وقعت ف أثناء أو بعد كتابته". 

ومهما تكن ظروف وملابسات تاليف كتابي " التقريب " " والفصل " فبالعودة إلى الستراحم 
ال ذكرت لا ذأ عن ابن حزم نحد صاحب طبقات الأمم يقول : أن ابن حزم بعد أن َد 
السياسة أقبل على قراءة العلوم وتقييد الآثار والسنن فعن بعلم المنطق ... وأوغل في الاستكثار 
من علوم الشريعة '. 

يستفاد من ذلك أن ابن حزم قد درس علوم الشريعة في سن مبكرة بالاستناد إلى الرواية 
سالفة الذكر مع افتراض صحتها » وصاحب ذلك دراسته لعلوم الأوائل الفلسفة والمنطق ولكن 
ما تلقاه من درس وقراءة للمنطق على يد أساتذته م يكن جرد تلق بل أحذت قريحته تفرز 
الآراء وتايز بين المغاهيم والمعارف فأحذ يناقش ويجادل في صحة بعض ما تلقاه عن الأرائل حول 
الجوهر الذي ليس بحسم ولا عرض فيقول : " وقد حققت السؤال على ابت بن محمد 
الجرحاني وغيره من لقينا من أهل التمكين قي علوم الأوائل كمحمد بن الحسن امرحجي ... "“. 


۱ : د . إحسان عباس : رسائل ابن حزم » مرجع سابق » ج : ٤‏ » ص ۳۹. وانظر أيضاء ابن حزم الأول والفروع 
ج :۰۱ ص ۰۱۹ ۰ 

۲ : د . إحسان عباس : رسالة " طوق الحمامة " ضمن رسائل ابن حزم » مرجع سابق » ج : ۱ ص ۳۹. 

۳ : ياقوت : معجم الادباء » مرجع سابق » ص ۲۳۷ » ۲۳۸. 

: ابن حزم : الأصول والفروع» مرجع سابق» ج:٠»ص‏ ٠۲ء‏ وانظر تفصيل ذلك ص )۱٦۷(‏ من هذا البحث. 


۲ 


إضافة إلى اعتزاله الحياة السياسية كان دفعة جديدة لأن يتحرى » الصدق فاكتشف ما أدى 
به إلى القول : " فلما نظرنا في ذلك وجدنا من بعض الآفات الداعية إلى البلايا الي ذكرنا» 
تعقيد الترجمة فيها وإيرادها بألفاظ غير عامية ولا فاشية الاستعمال » وليس كل منهما تصلح له 
كل عبارة ... "'» ويرجع السبب في توعر الترجمة إل ضنانة العلماء بعلمهم على الاس إذ 
يقول: " وكان السبب الذي حدا من سلف من المتر جين إلى إغماض الألفاظ وتوعيرها وتخشين 
السلك نحوها ء الشَحٌ منهم بالعلم والضن به "". فكان لزاماً على ابن حزم أن يعيد قراءة منطق 
أرسطو بأسلوب ميسور الفهم للخحواص والعوام . 


وبالعودة إلى قول صاعد جد أن ابن حزم اعتن بالمنطق عناية بالغة قبل التوغل في علوم 
الشريعة وبالتالي كتب " التقريب " قبل أو في أثناء كتابة بعض أجزاء من الفصل حيث جاءت 
الشواهد التاريخية تشير إلى التصاحب في زمن تاليف الكتابين "". ما بين ( ٤1۸‏ — 
١‏ هى ولكن الناحية المنطقية تفترض ترتیبا منطقيا وهو الابتداء بتأليف التقريب باعتبار أن 
النطتى عنده " المعيار على كل علم "“. لاستبانة الحق وتمييزه عن الباطل بوساطة الاستدلال 
وأنواع البراهين المؤدية إلى اليقين . 


وکلما عرضّت له مسائل تتعلتق بالفقه والملل والنحل » أو الطبيعيات لا يتوا لعرضها في 
مكانها " الفصل " » وابن حزم يزكي هذا الترتيب المنطقي حيث يقول : " فكتبنا كتاب الرسوم 
بكتاب " التقريب " وتكلمنا فيه على كيفية الاستدلال جملة وأنواع البرهان الذي يستبين الححق 
من الباطل ی کل مطلوب » وخلصناه ما یظن آنه برهان ولیس برهان » وبینا کل ذلك بیانا 
سهلاً لا إشكال فيه » فكان ذلك الكتاب أصلاً معرفة علامات الحق من الباطلء وكتبنا أيض ا 


. ٠٠١ ص‎ » ٤ : ابن حزم : التقريب » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي » مرجع سابق » ج‎ : ١ 

۲ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 

۲ : انظر مقدمة الحزء الرابع من رسائل ابن حزم الأندلسي » د .إحسان عباس ص ص ۴۱ ؛ ۲۲ » ٣۲‏ 
٤‏ : ابن حرم : التقريب » ج٤‏ ص ۳٤۹‏ . 


كتابنا المرسوم " بالفصل " » فبينا فيه صواب ما احتلف الناس فيه من الملل والنحل بالبراهين الي 
أثبتنا جملها في كتاب التقريب .. ثم جمعنا كتابنا هذا [ يقصد كتاب الأحكام ] وقصدنا فيه 
بيان الجمل في مراد الله عز وجل منا فيما كلفناه من العبادات والحكم بين الناس بالبراهين 
النن أحكمنا قي الكتاب المذكور آنفا "'. 


( ١د )٤‏ دوافع ابن حزم لإعادة قراءة منطق أرسطو : 

إن ظروف البيغة ابجتمعية والسياسية والعقائدية جعلته يقرأ هذا الواقع معطياته الفكرية في 
ضوء الماضي » لبتحرى مدى مطابقة هذا الواقع لذاك الماضي » لذلك مده يقدر تلك الأصول 
اليونانية ويقر بفائدا في فهم الشريعة والحياة فنجده يفرغها من مضموفما اليوناني ‏ إعانا منه 
عنطق إنساني لا يعرف قيودا عرقية أو جغرافية أو لغوية ‏ ويوظفها توظيفاً جديدأ ضمن السياق 
الفكري الحزمي ومن ثم حكن بلورة دوافع ابن حزم من تأليف " كتاب التقريب " في ثلاثة هي : 

( أ ) دوافع دينية أصولية : 

تعلق بمنفعة هذه الكثب وحاصة المنطق وحدود الكلام وفائدته في الفقه » وكيفية إقامة 
البراهين على رد الفروع إلى الأصول » وتصحيح إعوجاج الآراء الفاسدة الي خصلها أصحامها 
نتيجة التقليد دون تمحيص » فالمنطق ‏ برآي ابن حزم ضروري في فهم علوم الدين ومعيار 
على كل علم إذ يقول: " أنا لما تدبرنا أمر طائفتين ممن شاهدنا قي زماننا هذا ... قوم افتتتحوا 
عنفوان فهمهم وابتدأوا دحوم إلى المعارف بطلب علم العدد ... أما الطائفة الثانية ففهم قوم 
ابتدأوا الطلب لحديث البي ب » فلم يزيدوا على طلب علوم الإسناد وجمع الغرائب ... وزادت 
هذه الطائفة غلوأ في احنون » فعابوا كتا لا علم لهم ما ولا طالعوها ولا رأوا منها كلمة ولا 
قرأوها ولا أحبرهم عما فيها ثقة » كالكثب الي فيها هيئة الأفلاك » وجاري النجوم والكتسب 


. ۹ ابن حزم : الاحكام في أصول الأحكام » مرجع سابق » ص‎ : ١ 
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الي جعها أرسططاليس ف حدود الكلام ٠"‏ وي ؤكد على منفعتها قي علوم الدين " فهي كتسب 
سالمة مفيدة دالة على توحيد الله عز وجل وقدرته » عظيمة المنفعة في انتقاد جميع العلوم » وعظيم 
منفعة هذه الكتب ف مسائل الأحكام الشرعيةء ما يعرف كيف التوصل إلى الاستنباط » وكيف 
تۇحذ الألفاظ على مقتضياتا » وكيف يعرف الخاص من العام » وامجمل من المفسر وبناء الألفاظ 
بعضها على بعض › وكيف يتم تقددم المقدمات وإنتاج النتائج » وما يصح من ذلك صحة 
ضرورية أبداً » وما يتضح مرة وما ييطل أحرى وما لا يصح البتة » وضروب الحدود الي من شذ 
عنها كان حارجا عن أصله ودليل الخطاب ودليل الاستقراء »> وغير ذلك ما لا ناء بالفقبه 
الحتهد لنفسه ولأهل ملته عنه ""» ومنفعة هذه الكتب يعممها ابن حزم على العلوم كافة إذ 
يقول: " إن منفعة هذه الكتب ليست في علم واحد فقط بل في كل علم » فمنفعتها في كت اب 
الله عز وحل » وحديث نبيه يإ ولي الفتيا الحلال وال حرام » والواحب والمباح » من أعظم 
منفعة» وجملة ذلك فهم الأسماء الي نص الله تعالى ورسوله بل عليها وما تحتوي عليه من المعاني 
الي تقع عليها الأحكام » وما يخرج عنها من المسميات » وانقسامها تحت الأحكام على 
حساب ذلك » والألفاظ الي تختلف عباراتما وتتفق معانيها » وليعلم العا مون أن من لم يفهم 
هذا القدر فقد بعد عن الفهم عن ربه تعالى وعن الي هي ولم جز له أن يف بين انين لجهله 
بحدود الكلام » وبناء بعضه على بعض وتقدمم المقدمات » وإنتاجها النتائج الي يقوم ها البرهان 
وتصدق أبدا » وعيزها من المقدمات الي تصدق مرة وتكذب أحرى. ولا ينبغي أن يبر ما" 
وقد لمسنا في منهج ابن حزم في علوم الدين؟ أن الدليل هو العقل › باعتبار أن العمليات العقلية 
الأساسية ال تقوم عليها هي عمليات الاستنباط والاستنتاج والاستخراج » معلناً بذلك نيه في 
تأسيس الفقه على أساس القياس السلجسي المبن على مبادىء الفكر الأساسية » الموية » وعدم 


.٠١ ابن حزم: الفصل: الجلد: ١ء ج:۲» ص‎ : ١ 

۲ : ابن حزم المرجع السابق _ الموضع نفسه . 

۳ : ابن حزم : الثقريب » مرجع سابق » ج : ٤‏ » ص ٠١١‏ . 
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التناقض » والوسط الممتنع » ولأن مقدمات هذا القياس العقلي هي مقدمات برهانية بديهية » 
وهي من باب الحواس والعقل' فإذا رتبت انتهت إلى نتائج ضرورية لازمة كانت قد تضمتتها 
من قبل في تلك المقدمات » إذ القضية ‏ كما يقول ابن حزم لا تعطيك أكثر من نفسها". 
وعليه بمكن القول بأن دوافع ابن حزم الدينية فمدف إلى الاستفادة المزدوحة من حدود 

الكلام والبراهين اليقينية كمسوغات أصولية » ونلمس ذلك بوضوح في معادلته لبعض الفاهيم 
المنطقية مثل الواحب » والممكن » والممتنع ب " الفرض واللازم " » " والمحلال والمباح"» 
"وا حرام واحظور" كأحكام شريعية » ليبرز أن لا تعارض بين ما جاء به الشرع وما توصل إليسه 
العقل » فالشرع حق » والعقل حق » والحق لا يضاد الحق إذ يقول : " اعلم أن عناصرالأشياء 
كلها أي أقسامها في الأخبار عنها ثلائة أقسام لا رابع ها : 

إما "واجي" وهو الذي قد وجب وظهر » أو ما يكون ما لابد من كونه كطلوع 
الشمس كل صباح وما أشبه ذلك » وهذا يسمى ف الشرائع " الفرض اللازم " . 

وإما "لمكن" وهو الذي قد يكون وقد لا يكون» وذلك مثل توقعنا أن تمطر غدا وما أشبه 
ذلك » وهذا يسمى في الشرائع : " الحلال والمباح " . 

وإما " متيع " وهو الذي لا سبيل إليه كبقاء الإنسان تحت الماء يوماً كاملا أو عشية شهر 
بلا أكل أو مشيه في المواء بلا حيلة وما أشبه ذلك... وهذا القسم يسمى في الشرائع : "لرام 

"" 3 

والحظور " . 

كما يقسم الممكن إلى ثلائة أقسام لا رابع » ويعادها بأحكام شريعية وأقسام الممكن الثلاثة 
هي : " مكن قريب " كإمكان وقوع المطر عند تكاثف الغيم و" لمكن بعيد " كانمرام العدد 
١‏ : انظر منهج ابن حرم الظاهري ف العرفة ص ٠١١(‏ وما بعدها) من هذا الببحث . 


۲ : ابن حرم ؛ التقرپب » مرجع سابق ۽ ج : 4 » ص ۲۱۹ . 
۳ : مرجع السابقء ج4 ص .۱۹٩‏ 


الكثير بين الشجعان عند عدد يسير من جبناء و ' مكن حض" وهو الذي يستوى طرفاه كالمرء 
الواقف إما بمشي وإما يقعد » وعنه يقول : رعذا القسم النرسط في الشرائع قم فاا 
ثلاثة: فمباح مستحب » ومباح مکروه» ومباح مستو لا ميل له لى إحدى الجهتين "" 

ب دوافع جدلية : 

وهي وثيقة الصلة بالدوافع الدينية حيث التركيبة السكانية التبانية » والتقلب ات السياسية 
وأثرها الواضح على الحياة الفكرية والعلمية » علاوة على حاولات المستعربين من اليهود 
والنصارى لانيل من عقيدة المسلمين بوساطة التشكيك في العقيدة "إضافة إلى آراء ومواقف من 
اتتهجوا الاتباع والتقليد وما نتج عنه من عداوة لعلوم الأوائل كل ذلك كان ثابة دفعة قوية 
لدى ابن حزم لأن يتسلح بسلاح الحدل ‏ الفلسفة والمنطق ‏ على وجه الخصوص _ ليواحه 
المتهجحمين على الدين بسلاحهم نفسه » وأن بصر الآحرين بأساليب البرهان ووضع 
التحديدات الدقيقة للعديد من المفاهيم الي اعتراها الاضطراب والغموض بسبب توظيف 
الألفاظ في غير ما يقتضيه معناها » فكان الانرلاق في متاهات التقليد › وتبرير المواقسف غير 
الشرعية دون سند نقلي أو إجماع متيقن أو دليل عقلي يرجع إلى مقدمات مووق ها . 

ج دوافع تعليمية 


وتتمثل في تقدير علوم الأوائل وقيمتها العلمية في مقابل وجحهة النظر المعادية هذه العلوم إذ 
يقول : " فرأينا من الأجر العظيم في هذه الطائفة إزالة هذا الباطل من نفوسهم الجاثرة» الجحاكمة 
قبل التقبيت» القائلة دون علم» القاطعة بغير برهان » ورفع المأم الكبير عنهم بإيقاعهم هذا الظسن 
الففاسد على قوم براء ذوي ساحة سالمة » وبشرة نقية وأحم أملس ما قرنوهم به ٠"‏ ولا كان 


۱ : المرجع السابق ص .1۹٦٩‏ ابن حزم. 
۲ : انظر دوافع ظاهرية ابن حزم ص (۸۳) وما بعدها من هذا البحث . 


۳ : ابن حزم : التقريب › مرجع سابق » ج : 4 ٤‏ ص 1٩‏ . 


¥ 


هدف ابن حزم هو تأكيد فكرة الوظيفية في المنطق كواحدة من أهم حصائصه نحده يرد علسى 
امواقف المعادية للمنطق اليوناني مؤ كد إن المنطق ليس وقفا على من يتكلم اليونانية إذ امعان في 
جميع اللغات واحدة لا تختلف وإغا تختلف الأسماء" كما أن المنطق يخاطب العقل والناس في 
العقولات سواء > وإنغا وقع اخلط واللبس والغموض في هذه الكتب بسبب توعير الترجمة وعدم 
وضوحها وهو أمر حدى بالذين قاموا بشرحها أن اعتمدوا صيغ وأساليب متعالية بحجة أن 
للفلسفة والمنطق لغة حاصة تختلف عن لغة العامة » فكان سعي ابن حزم لرفع الالتباس والغموض 
الذي أحاط هذه الكتب وعرضها بألفاظ قريبة للأفهام إذ جب على كل من أثر علم أن يقدمه 


في صورة ميسورة للغير حي تتحقق الفائدة منه. 


وفي ذلك يقول: " فإن الحظ لن آثر العلم وعرف فضله آن يسهله جهده ويقربه بقدر طاقته 
ويخففه ما أمكنه بل لو أمكنه أن يهتف به على قوارع طرق الارة » ويدعو إليه في شوارع 
السابلة . وينادي عليه في جحامع السيّارة» بل لو تيسر له أن يهب المال لطلابه » وجري الأحور 
مقتنيه» ويعظم الأجعال عليه للباحثين عنه » وسن مراتب أهله » صابرا في ذلك على المشقة 
والأذى...""» وهذا بدوره يؤكد توجهات ابن حزم نحو ضرورة إعادة رح هذه الكتب 
بأسلوب واضح وختصر في عبارات لا يتعثر في فهمها الإنسان العادي أو المتحصص فيقول : 
"فتقربنا إلى الله _عز وجل بأن نورد معان هذه الكتب بألفاظ سهلة بسيطة يستوى إن 
شاء الله في فهمها العامي والخاص » والعام والجاهل حسب إدراكنا وما منحنا حالقنا من القوة 
والتصرف ٠"‏ وهنا نجده يشير في صراحة أنه لن يكون مقلداً يردد عن الآحرين » ولا يداعي 
إبداعاً حديدا » وإنما سيعرض ما ما من آراء بحسب إدراكه لمنطق أرسطو في ضوء ما منحه الله 


: ٠١١۷ ابن حرم : التقريب › مرجع سابق ۽ ج:٤» ص‎ : ١ 
.٠١١ المرجع السابقء ص‎ : ۲ 
.٠٠١ ١۹۹ المرحع السابق» ص‎ : ۳ 
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عز وحل ‏ من قوة الففهم والتصرف حسب مقتضيات اللغة ال يفكر بجا لغفة الققرآن 
الكري» وكأنه يشير ضمنيأً إلى أنه لا حرج قي مخالفة أرسطو فيما لا يتفق والعقيدة الإسلامية . 


يستفاد ما سبق أن موقف ابن حزم من علوم الأوائل وحاصة المنطق موقف المؤيدء والمناهض 
للذين هاجموا هذه العلوم » متهمهم بالشخب لاهم محكمون بغير علم » ويرفضون المنطق عن 
جهل .مسائله وقوانينه . فكان اهتمام ابن حزم بالمنطق له أسبابه ودوافعه متمثلة لى دوافع دينية 
أصولية _ اذ أن دراسة المنطق تساعد على فهم الكتاب والسنة واستنباط الأحكام كما أن العم 
بعسائله وقواعد البرهان منه يعين الفقيه على التمييز بين صحيح الأراء من فاسدهاء وأحرى دوافع 
جدلية وهى وثيقة الصلة بالأولى اذ ينبغى للفقيه أو المتكلم ان يتسلح بالمنطق فى مواجهة أععداء 
العقيدة وهذا بدوره يتطلب أن يتعرف ( أى الفقيه » أو المتكلم ) بأساليب البرهسان » ووضع 
التحديدات الدقيقة لرفع الغموض والالتباس الناجم عن توظيف الألفاظط فل غير ما يقتضيه 
معناها. وثالئة تعليمية تمدف الى تقريب المنطق للأفهام » وتيسيره للغير حي تتجحقق الفائدة منه »› 
فكانت توجهات ابن حزم لإعادة طرح المنطق بأسلوب واضح ومختصر فى عبارات لا يتشر ف 
فهمها المتحصص أو العامي . ولقد عبر ابن حزم عن رؤيته للمنطق الأرسطي ف كتابه 'التقريب 
لحد المنطى والمدحل إليه بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية ". وإذا كان المناطقة الملسلمون قد 
اعتادوا ترتيب كتب أرس-طاطاليس في مانية » كما هو وارد لدى الفارابي' . على النحو 


التال  :‏ 
)١‏ الكتاب الأول : قاطاغورياس وهو "للمقولات " 
(r‏ الكتاب الثاني : بارنياس ¢“ " العبارة : 


١‏ : يوحنا قومور: فلاسفة العرب عتد "الفارابي"» مرجع سابق ط :۲ء ص .٠١١١۲‏ وانظر: المنطق عند الفارابي» د. رفيق المجم» 
مرحع سابق؛ ج ۲ ص »۱١‏ ۲ . وانظر أيضا: ابن رشد نص تلخیص منطق أرسطیء تحقیق د. جيرار جهامي» مر هسم 
سابق. 


۳) الكتاب الثالث : الأنالوطيقا الأول « " القياس " 


" الكتاب الرابع : الأنالوطيقا الثان " البرهان‎ )٤ 

" الكتاب الخامس : الطوبيقا « " المواضع الجدلية‎ ٥ 
" الكتاب السادس : السوفسطيقا ¢« " الحكمة المموهة‎ ) 
" الكتاب السابع : الريطورية « " الخطابة‎ )۷ 

۸) الکتاب الثامن : الفويطيقا < : الشعر " 


وأهم هذه الكتب برأي الفارابي هو الراب منها وهو أشدها شرف للرئاسة » فإننا جحد ابن حزم 
في كتاب التقريب عرض تقدمة بين فيها أن اللغة وقف من عند الله عر وحل » وأنه تعالى وهب 
الإنسان القدرة على التمييز » كما أشار إلى أسبقية المنطق لعلم النحو' مبرزا في ثنايا ذلك 
وحهات النظر المعادية لعلوم الأوائل ومنها الفلسفة وحدود المنطق» ثم عرج للحديث في المدحل 
إلى التطق أو إيساغوجي قبل الكتب الثمانية لأرسطاطاليس » ثم عرضها على النحو التالي : __ 


" الكتاب الأول : " قاطاغورياس " اطلق عليه اسم " الأسماء المفردة‎ )١ 
" الكتاب الثاني : " باريمنياس " اطلق عليه اسم " كتاب الأخبار‎ )۲ 
" الكتاب الثالث : " أنالوطيقا الأولى‎ )۳ 


)٤‏ الكتاب الرابع : " الأنالوطيقا الثاني " | جمعها في باب واحد تحت اسم 
ه) الكتاب الخامس : " الطوبيقا " " البرهان " 


" الكتاب السادس : " السوفسطيةا‎ )٦ 


.۹٤ ابن حزم: التقريب» مرجع سابق» ص‎ : ١ 
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ويعلق بأنه جع الكتاب الثالث والرابع لتناسب معن الكتابين » باعتبار أن الفرض فيهما 
البيان عن صور البرهان وشروطه » وأنه أضاف إليهما الكتاب الخامس المسمى " طوبيقا " وهو 
الموضوع في الحدل » وزاد عليه أشياء من مراتب الحدال وشروطه حيث لا غن للمتناظرين 
الطالبين للحقائق عنها » كما أضاف إليه الكتاب السادس " سوفسطيقا " حيث لا غئ بطالب 
الحقائق عن معرفة أهل هذه الصفة والتأهب م إضافة إلى عرض موجز في نماية هذا الكتاب 
بين فيه كيفية أحذ المقدمات من العلوم وقسمها إلى اثيي عشر علما » منوهاً إلى أنه لا يالتزم في 
هذه القسمة ما هو لدى المتقدمين » ثم عرض لفصلين في النهاية يدوران حول البلاغة والشسعر 
وحاءت آراؤه فيهما مستقلة عن التأثيرات الأرسطية . 


والمستفاد ما سبق أن ابن حزم يؤمن بمنطق انسان لا يعرف الحدود المغرافية أو اللغوية'. 
وأن فائدته عظيمة فى معرفة العام كله » وكل ما فيه , 

هذا الاهتمام الحزمى بالمنطق جعله حرص على ربط المنطق بالشريعة ربطا عحكما » فعمد إلى 
إقامة معادلة بين أحكام الشريعة وعناصر المنطق لتكون دليلا للفقيه أو المتكلم » وسوف نتعرف 
ذلك عند الحديث عن الاعتراضات الي وحهت إلى ابن حزم وتقييمها . 

)١  ١(‏ بعض الاعدراضات التي أخذت على ابن حزم فى كتابه التقريب وتقييمها فى 
ضوء تصوره لمنطق أرسطو . 

لقد اتمم ابن حزم من قبل معاصريه بأنه لم يفهم منطق أرسطو فقال فيه صاعد : " وحالف 
أرسططاليس واضع هذا العلم في بعض أصوله مخالفة من لم يفهم غرضه ولا ارتاض في كتابسه »› 


.۲٠۱۸ »٤ ابن حزم: التقريب» مقدمة تاب البرهان» مرجع سابقء ج:‎ : ١ 
وهو بذلك يجانب ما جاء به أبو -حيان التو حيدي على لسان أ سعيد السبراف ف مناظرته لمي بن يونس النحوي فى كون‎ : ۲ 
. أن المنطق الأرسطى غير ملزم إلا لن يتكلم اليونائية‎ 


۱۱ 


فكتابه من أجل هذا كير الغلط بيّن السقط "'. وردد ابن حيان المؤرخ الأندلسي مثل ذلك حين 
قال : " کان ابو محمد حامل فنون من حديث وفقه وحدل ونسب » وما يتعلق بأذيال الأدب » 
مع المشا ركة في كثير من أنواع التعاليم القديمة من المنطق والفلسفة › وله في بعض تلك الفنون 
کتب کٹیرة يل فيها من الغلط والسقط » وعرآته في التسور" على الفنون و لا سسیما 
اطق » فإمم زعموا أنه زل هنالك » وضل في سلوك تلك السالك › وحالف أرس_ططاليس 
واضعه » مخالفة من م يفهم غرضه ولا ارتاض تي كتبه" » ولم تكن الاعتراضات من القدماء بل 
أيضاً وحدت طريقها لدى بعض الحدثين فمنهم من يرى أن كتاب التقريب إن هو إلا مدلا 
لتسهيل الفهم » كما يذهب الباحث الإسبان الستشرق " كروث هرناندث " إلى أن موقف ابن 
حزم من المنطق ونظرية امعرفة هي بالأساس أرسطية > وكتاب التقريب لا يعد أن يكون مدخلا 
ختصراً للألفاظ المستعملة في المنطق وللعمليات المنطقية » بالإضافة إلى من اتمه بالانتقائية 
والتلفيق والتأثر بالرواقية لي حديفه عن الرسم“. إضافة إلى ما سجله بعض الباحثين من 
ملاحظات ومآحذ حول بعض المسائل المنطقية > وهى ماحل تثير لديهم الدهشة باعتبار مشا لا 
تنسجم و المنطق الأرسطي فيسجلوفا مآحذ عليه" . أو أا تثير لديهم الغرابة والدهشة باعتبار 
أا لا تنسجم والشريعة أو آراثه الفقهية" . 


١‏ : صاعد الأندلسي: طبقات الأمم » مرجع سابق ص ۷١‏ » وذكر القفطي الأمر نفسه في كتابه أحبار العلماء بأحبار الحكماء 
ص ۱٦٦‏ . 

۲ : لفظة تسور تعن ”علي الشيء وتسلق" ولي الآية الكرعة [ وهل أئاك لبا الْخَصنم إذ كسَوّروا الحرآب ) أي هَجَّم عليه . 
أنظر المعجم الوسيط دار الدعوة ط : ٠۹۸٩‏ م حرف السين ص ٤١١‏ ويلاحظ أن في ذلك امام لابن حرم كما سيتضح 
فیما بعد. 

۳ : ابن بسام الشنتريي:الذحررة مرجع سابق :٠ص۷٩۱۹‏ ءوانظر معجم الآدباء ياقوت ج:۱۱»ص۲۳۷. 

. ۲١١ د . سالم يفوت : ابن حزم والتفكير الفلسفي » مر حع سابق » ص‎ : ٤ 

. ۱١۸ › ۱۲۷ د . زكريا إبراهيم :ابن حزم الأندلسي » الدار الصرية للتأليف والترجة القاهرة» ص‎ : ٥ 

: د .عبداحيد الت ركي " موقف بن حزم الأصولي من منطق أرسطو " ضمن أعمال ندوة الفكر العري والثقافة اليونانية س 
مدشورات کلية الآداب والعلوم الإنسانیة › الرباط ۱۹۸۰م ط :۲ ص ۲۸۱ ۰ ۲۹۵ . 
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واللافت للنظر أن مؤلفات ابن حزم ثي " التقريب "» و" الفصل" » و "طوق الحمامة ٠"‏ و 
الأحلاق والسير " تتضمن فقرات مختلفة الأماكن تفصح عن تقدير ابن حزم لعلوم الأوائل 
ومؤلفاتم وعلى وجه الخصوص أفلاطون وتلميذه أرسطو › وتلقي الضوء على اعتراز وتبجيل 
أرسطو » ولكن هذه المكانة لا تصل به إلى حد التقديس والتقليد والانسياق لكل ما ورد في 
کتاباته فابن حزم عقت التقلید وینبذه ولا نتوقع من مفکر کابن حزم ان ينادي بشيء ويأټ 


بده . 


لقد رسم ابن حزم لنفسه منهجا في علوم الدين وهو نفسه الذي الترم به ثي العرفة » وها 
النهج يترجحم روح النقد البناءة لديه » فهو في منهجة الظاهري م يكن مقلدا لأحد بل حاءت 
آراؤه تعبر عن رؤية حزمية حالصة في شي المسائل العقائدية وامعرفية » فعند تفنيد رأي ما › في 
مسألة ما يعرض الرآي ثم ينقض الرأي ويتبعه ببرهان على صحة النقيض › ويفسح الحال أمام 
الرأي المحالف بشرط أن يكون بيرهان يقيي'» ومواقفه الكلاميه تو كد أنه على استعداد للتنازل 
عن رأيه في مقابل رأي يستند إلى دليل عقلي يرجع إلى مقدمات يقينية » ويذ كر ابن حزم واقعصة 
تو كد نزاهته العلمية في البحث وعدم التعصب للرأي وتكشف عن روح الموضوعية في تحري 
احق إذ يقول : " إن ناظرت رجلا من أصحابنا في مسألة » فعلوته فيها لبكوء كان ثي لسانه » 
وانفصل المجلس على أن ظاهر » فلما أتيت مزلي حاك في نفسي منها شيء › فتطلبتها في بعسض 
الكتب فوحدت برهاناً صحيحاً يبن بطلان قولي وصحة قول حصمي » وكان معي أحد 
أصحابنا من شهد ذلك الحلس فعرفته بذلك » مم رآن قد علّمت على المكان من الكتاب » 
فققال لي ما تريد ؟ فقلت : أريد حمل هذا الكتاب وعرضه على فلان » وإعلامه بأنه محق وأ 
كنت المبطل وأني راحم إلى قوله . فهجم عليه من ذلك مر مَبهّت وقال لي : وتسمح نفسك 
بهذا ؟ ! فقلت له : نعم » ولو أمكنيٰ ذلك في وقي هذا لا أحرته إلى غد ٠"‏ ويصف من لا 


۱ : انظر ص ۱۲۷ ومابعدهاء من هذا البحث . 


۲ : ابن حزم : الثقریب » مرجع سابق » ص ۳۳۷ › ۳۲۸ . 
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يرجع عن رأیه بعد أن يتضح له فساده ببرهان صحيح بأنه موه للحقائق حسيس وضيع 
وسخيف ساقط الممة وعارلة من يوهم نفسه أنه ملك مطاع وهو شقي منحوس'. ماعن 
الاعتراضات الي وجحهت لابن حزم فيإمعان النظر فيما ذكره أبوحيان المؤرخ نلمس صدق 
الرحل في كونه نقل الامامات عن آحرين » وأنه لم يكن بقاطع على صحة وسلامة ما قيل في 
حق ابن حزم إذ يقول: " فم زعموا أنه زل هنالك » وضل في سلوك تلك المسالك » وحالف 
أرسططاليس ٠"...‏ وبغض النظر عن من هم الذين اموه ؟ ففي مسألة أنه حالف أرسطو فلما 
لا بخالفه تی دعوی لا برهان علیها وحطا لا يجب اتباعه عليه ؟ ! › وأرسطو س نفسه ے يققول 
في مواضع من كتبه: الحتلف أفلاطون والحتق وكلاهما إلينا حبيب غير أن الحق أحب إلينا » وإذا 
جاز أن يختلف أفلاطون والحق » فغير نكير ولا بديع أن يختلف أرسططاليس والحق » وما عصم 
إنسان من النطأء فكيف وما صح قط أنه قاله ؟""» وهنا نية أكيدة وصريحة لدى ابن حزم في 
مخالفة أي من كان في سبيل نصرة الحق » بيرهان يقي » ولعل غموض الترججة لمؤلفات أرسطو 
بُومىء أحياناً بأن أرسطو قد قال بفكرة ما في حين أنه ليس بقائلها» وعليه فمعيار صحة الفكرة 
أو بطلانما يبقى مرتبطاً باللغة المعبر بها عن هذه الفكرة » فإذا سلمت العبارة ووضحت › 
صحت معها الفكرة واتضحت أيضاء ويشير ابن حزم إلى أن هذه المسألة قد فطن إليها الحكماء 
من قبل إذ يقول : " فإن سلفاً من الحكماء » قبل زماننا » جمعوا كتباً رتبوا فيها فروق وقوع 
السميات تحت الأماء الي اتفقت جيع الأمم في معانيها » وإن احتلفت في أسمائها ال يقع ها 
التعبير عنهاء إذ الطبيعة واحدة » والاحتيار شى » ورتبوا كيف يقوم بيان المعلومات من ثراكيب 
هذه الأمور» فحدوا في ذلك حدودا ورفعوا الإشكال". 


. المرجع السابق _ الموضع تفسه‎ : ١ 

: انظر المقرى : نفح الطيب » مرجع سابق » ملد : ۲» ص ۷۸. 
۳ : اہں حزم : الفصل › اججلد : ۳ › ج : ۰۵ ص ٩۱‏ . 

: لزيد من التفاصيل انظر المرجع السابق ص ٩ » ٩١‏ . 

. ٩۸ ابن حزم : التفریب » مرجع سابق ج : 4 » ص‎ : ٥ 


E 


pm 
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وعليه فإن فلاسفة اليونان قد عنوا بذلك » وأرسطو حاصة قد أولى عناية بالمنطق وطبيعته 
وأغراضه » وجميعهم اهتم بتحديد المفاهيم وذلك مر لم ينتبه إليه الكثير من المترجمين والفلاسفة › 
ولم يقفوا على معانيها الصحيحة " فمروا عليها مرا لم يغهموها ولا تدبروها فو موا أنفسهم 
بفهمها » وهم أبعد الناس عنها وعن درايتها' » وابن حزم هنا لفت انتباه كل من اراد أن 
يدرس المنطق إلى ضرورة فهم غرض أرسطو » وأن يستوعب الأوليات الضرورية الي استند 
إليهاء وأن يتدبر المفاهيم المقصودة لكل فكرة عرضها » وألا يخرج باللفظ عن ما وضع له › 
وذلك قي ضوء النسق اللغوي الذي يفكر به > وفي ضوء لغة امريد أيضاً وهو أمر التزم به ابسن 
حزم علاوة على معرفته بالأعجمية " الإسبائية " واتقانه اللغة اللاتينية"» والملاحظ أن ابن حزم م 
يكن الوحيد الذي حالف أرسطو بل كانت رؤية ابن حزم سابقة لعصره » فمعظم فلاسفة 
العصر الحديث حرجوا عن أرسطو في كثير من أفكاره » وأثبتوا بالدليل طا العديد من آرائه 
سواء في المنطق أو في الطبيعة"» وهذا يعي أن الخروج عن أرسطو لا يعد تحريفاً وحروجاً عن 
الحقيقة كما اعتقد حصوم ابن حزم فاتموه بالتسور على منطق أرسطو . 

آما عن کون ابن حزم لم یفهم غرض ارسطو » ولا ارتاض ي کتابه فکان کتابه التقریسب 
كثير الغلط بين السقط » كما ذهب إلى ذلك صاعد الأندلسي فبالرغم من كل ما تقدم أنفا عن 
حنكة الرجل اللغوية والمعرفية وما وصف به كتب الأوائل في فوائدها لفهم الشريعة على وجه 
الخصوص وتأكيده على ضرورة إمعان النظر وعدم نقل اللفظ عن موضوعه وتفريغه من 
مضمونه الحقيقي » وجميعها شواهد وأدلة على بطلان دعوى من ادعاها بل هي حجة عليهم 


۱ : ابن حزم : التقریب ج : ٤‏ » ص ٩٩۹‏ . 

۲ : يؤكد الاستاذ سعيد الاقغاني هذا الأمر في كتابه " نظرات في اللغة عند ابن حزم: فيقول : "لا أطلعت على خطوطة التقريب 
لحد المنطق في تونس أيقدت أنه .أي ابن حرم. يتقن اللاتينية ال طالع فيها تآليف اليونانيين في الفلسفة والمنطق كماعرف 
السريانية والعبرانية.انظر ص ٠١ » ۳٤‏ المصدر نفسه . 

" كمثال على ذلك ثورة " بيكون "على المنطق الأرسطي في كتابه " الأورجانون الحديد " »> وكذلك ابات " جاليليو‎ : ٣ 
. و"كبار " لفرضية كوبر نيقوس والقائلة بان الشمس هي مركز الكون وليست الأرض كما كان يعتقد أرسطر‎ 
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حیٹ تکشة عن أن أصحاما لم يفهموا غرض ابن حزم من إعادة قراءة منطق أرسطو وهو ما 
سنعرضه قي الب لمبحث القادم . ولتقييم الاعتراضات إلى أحذت على ابن حزم نستعرض بعض 
المفاهيم المنطقية لتحديد موقف ابن حزم منها : 


أ مقولة الجوهر الأرسطية وموقف ابن حزم منها : 


احوهر من الناحية اللغوية هو " بأصله لفظ فارسي ويسميه عربياً عبدالله بن المقفع " العين"'» 
ويعبر عنه الإمام الشافعي بلفظة عين : " الأفضل أن نستعمل للجوهر الأول عربياً لفظ العسين ء 
أي ذات الشيء ""» وعن لفظة احوهر يقول ابن رشد : " وهذا الاسم عند المتفلسفين هو أيضا 
منقول من الحوهر عند الجمهور » وهي الحجارة الي يغالون في أنمانها » ووجه الشبه بين هذيسن 
الاسمين أن هذه لما كانت إنما سميت حجواهر بالإضافة إلى سائر المقتنيات لشرفها ونفاسستها 
عندهې وكانت أيضاً مقولة الجوهر أشرف المقولات» سُميت حواهرا ""» واللافت للنظر أن 
لفظة الجوهر لدى الفلاسفة. ها المدلول نفسه وإن احتلفت التصورات حسب المذاهسب 
والاتحاهات الفلسفية . 


. ۸1 الخوارزمي : مفتاح العلوم » ص‎ : ١ 

۲ : الإمام محمد ابن إدريس الشافعي " الرسالة " ص 2٠۲ ۲ 6۹۸ » ٤۸۱‏ . 

۳ : ابن رشد : تلخيص ما بعد الطبيعة » تحقيق د. عثمان أمين مطبعة مصطفى البابي الحلبي القاهرة ٠۹١۸‏ م. 

٤‏ : * لدى " أرسطو ":الجوهر هو الموجود الحقيقي » ولا كانت كل معرفة حقيقية هي معرفة بالعلل » فإن الببحث عن العلل 
هو الاساس الأول قي المعرفة » ولمذا كان نظر الفلسفة الأول في الحوهر من حيث علله ومبادئه . انظر عبدالر من بدوي 
موسوعة الفلسفة ›» مرجع سابق ص .٠١١‏ 

* ولدى الفارايي : الجوهر بالحملة هو الشيء الذي لا يعرف من موضوع أصلاً شيعا حارجا عن ذاته » والذي هو بمذه الصفة 
ضربان: صرب يعرف مع ذلك من جميع موضوعاته ذاماءوهو كلي الجوهر » وضرب لا يعرف من موضوع صلا 
ذاته»وذلك شخص الحوهرء والحوهر هو جدس واحد عال » وتحته أنواع متوسطة » وتحت كل منها أشخاصه ءولكل سوع 
آحر منها فصل يقوّمه»ولكل جنس متوسط فصل مقوم » وفصول مقسمة › انظر المنطق عند الفارابي » د. رفيق العجسم › 
دار المشرق › بیروت ۱۹۸۰ م ص ۸٩‏ : 
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ما سبق يتضح أن الحكماء قد تباينت آراءهم في حقيقة حقيقة الجوهر » والذي يهمنا هو رژية 
أرسطو للجوهرء وأثر ذلك في الفكر الفلسفي الإسلامي لدى بعض فلاسفة المسلمين › ثم بيان 
وجهة نظر ابن حزم من هذه المسألة . 


الجوهر بالمفهوم الأرسطي : 


القرلات : > والفصل الثامن من "مقالة الدال " > وكذلك عموم " مقالة الراي " من کتاب "مل 
بعد الطبيعة " 


وفي أول فاتحة الفصل الخامس ‏ وهو بنقل إسحاق بن حنين ‏ يقول أرسطو : " فاا 
الجوهر الموصوف بأنه أولى بالتحقيق والتفضيل » فهو الذي لا يقال على موضوع ما ولا هو في 
موضوع ما "» واللافت للنظر أن تلك الافتتاحية تثير الانتباه إلى أن هناك جحواهر متعددة وليسس 
جوهرا واحدا » أو أن هذا الحوهر أنواعا تشتر ك معه أو لا تشترك معه في وصف أو أوصاف 
معينة » ومع ذلك يقال ها " جوهر " » وتزول الدهشة عند مطالعة نص تلخيص منطق أرسطر ‏ 
لابن رشد " عندما بيدا فاتحة الفصل الأول من كتاب المقولات ما يلي : 


ا س 


* ولدی ابن سینا : ده یز ب بين الحوهر والعرض بمدف عدم اخلط بينهما » فبين الحوهر بأنه الشيء الذي حقيقة ذاته توجد من 
غور أن يكون فى موضو ع البتة » والعرض هو الذي لايد لوجوده من أن يكون في شيء من الاشياء » حن أن ماهيته لا 
تحصل موجودة إلا أن يكون ها شيء يكون هو ذلك الشيء ذه الصفةءانظر "المنطق السينوي " عرض ودراسة للاظرية 
المنطقية عند ابن سينا د . حعفر آل ياسين » مدشورات دار الآفاق الحديدة » بيروت ص ٤١‏ . 

* ولدى ابن رشد :الحوهر يقال أولاً : وأشهر ذلك» على المشار إليه الذي ليس هو ي موضوع ولا على موضوع صلا ویقال 
انیا على کل حمول أو نوع أو فصل» ويقال الا على کل ما عَرّف ماهية شيء ما » آي شيء کان من المقولات العش 
ولذلك يقولون : إن الحدود عرف ماهية الأشياء ‏ وهذا إغا يسمى جوهراً بالاضافة لا بإطلاق » انظر تلخيص مابعد 
الطبيعة » لابن رشد» تحقيق عثمان أمين مطبعة مصطفى البابي الحلي » القاهرة 1۹١۸‏ م ص ١١‏ . 

١‏ : أرسططاليس ؛ "كتاب القولات "» نقل إسحاق بن حنين » ضمن : منطق أرسطو تحقيق د. عبدالرحمن بدوي » وكال 
المطیوعات الکویت ۱۹۸۰ » ج : ١‏ »> ص ١۳٣س ۷١‏ . 
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" قال : والحوهر صنفان : أول وثوان "'ء ومن ثم تزول الغرابة الي تثيرها فاتحة الحديث عن 
الجوهر في الفصل الخامس من كتاب المقولات بنقل - اسحاق بن حنين ‏ وتبقى عبارة " فأمًا 
الجوهر الموصوف " تنير في الذهن أن الحديث يتعلق بشيء إما مفهوم معن التصور › وإما شيء 
حارجي موجود قي الأعيان أي أن ذلك المفهوم أو الموجود العييٰ الذي هو جوهر يوصف بكذا 
وكذا » وإلا فلا مبرر لما حاء في النص " الجوهر الموصوف.." وهذه الأوصاف هي كونه " أول 
بالتحقيق والتقدم والتفضيل ٠"‏ وفي الفصل الثاني من كاب " المققولات " يُعدد أرسطو 
الوجودات في أصناف أربعة هي : س 


. التي تقال على موضوع ولا توجد في موضوع‎ ١ 

وف هذا الصنف يقيم تمايزا واضحا بين القول أو الحمل وموضوع الوجود » فعندما نحمل 
لفظ إنسان على أحد أشخاصه فلا يعن ذلك موضوع وجود الموجود باعتبار أن الوحود في 
موضوع ‏ بالمفهوم الأرسطي _ ليس وجودا لشيء في شيء كجزء منه بل كمقوم له . 

۲ - التي لا تقال على موضوع وهي في موضوع . 

ويتمثل هذا الصنف في الأعراض » فاللون يحمل على حسم من أجل وجوده قي جسم مهاء 
مشار إليه مثل لفظة " البياض " فعندما نقول هذه الورقة بيضاء فذلك على سبيل المماثلة » لأن 
الذي يقال على › ويوجحد في » أمر ذاتي مفرد » ولا يقال إلا على نفسه . فإذا قلنا زيد أبيض 
فحمل البياض على زيد ليس إلا للدلالة الغالبة ولا يعن ذلك أن الأبيض اسم لزيد أو حله". 
ويلفت ابن رشد النظر إلى أن استخدام الأسم المشتق _ أبيض بين البياض _ للدلالة على 


١‏ : ابن رشد : نص تلخيص منطق أرسطو » " كتاب قاطيغورياس وباري أرمنياس " أو كتاب المقولات والعبارة » دراسة 
وتحقیق د. جیرار جهامي » دار الفکر اللبناي ط : ۱ ۰ بیروت ۱۹۹۲ م » ص ۱۷. 

۲ : منطق أرسطو: "كناب المقولاث" تحقيق د. عبد الرحمن بدوي» مرجع سابق ص ۳۱. 

۳ : ابن رشد: نص تلحیص منطق ارسطو» مرجع سابق» ص ۲۸. 
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موضو ع الكيفية من جهة التعريف له فإنه قد يكون اسما له » وحيتئذ نقول إن امحمول يعطي 
اسم الموضوع ولکنه لا حده » إذ لا بمكن أن يكون حذ البياض حد زيد مثلما كان يظن بو 
نصر الفارابي وهو أمر يعتقد ابن رشد أن الفارابي حكاه عن المفسرين' . 

۳ التي تقال على موضوع وهي في موضوع . 


ومثال هذا الصنف من الموجحودات هو " العلم " باعتبار و صفه بال و جود الذي يقال علسى 
. ۲ 

موضوع ويوجحد ي موضوع . 

. التي تقال لا على موضوع وليست في موضوع‎ ٤ 

ومثال هذا الصنف هو إنسان ما " أو " فرس ما " أي يقال على ولا يوجد في". 

يستفاد نما سبق أن الموجود الأول والثالث يتفقان من حيث قابلية كل منهماللحمل › 
ويختلفان في كون الثالث لا تقوم له قائمة إلا عا هو فيه » أي ما يتفقان صورياً مسن حيث 
الدرحة ويختلفان وجودياً » أما الموحود الرابع والثان يتفقا في القول صوريا في الدرحة › 
ويختلفان وحودياً » بينما يقع الراب وحودياً مع الموحود الأول»ويتعاكس بإطلاق مع الموجحود 
الغالث. 

ويلاحظ في هذا التعاكس المطلق أنه يلرم اتحاد موضوع القول وموضوع الوحود في الأقوال 
التي يكون موضوعها من الصنف الرابع وحموهها من الصنف الثالث » وعليه يككون الوهر 
الأول هو الموجحود الذي لا يحمل على موضوع تي مستوى القول ولا يوجد في موضوع على 


مستو ی الوجود . 


١‏ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 
۲ انظر منطق اأرسطر "کناب المقرلات "الفصل الثاني ٴ تحقيق د.عبدالر هن بدوي مرجع سابق ص ۳۲ 
۳ امرحم السابق» الموضعم نقسه. 
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وقي الفصل الخامس يتابع الحديث عن اللحواهر الثواني إذ يقول : " فأما الموصوفة بأما جواهر 
وان فهي الأنواع الي فيها توجد الجواهر الموصوفة بأنما ول ومع هذه الأجناس هله الأنواع 
أيضاً "" » وني عبارة ( ومع هذه الأجناس هذه الأنواع ) صياغة لير الخموض واللبس والإجمال 
حيث إن " لفظة الأجناس " لم يسبق ذكرها ليشار إليها بأداة الإشارة " هذه " ولا ييسق إلا 
افتراض إحالتها على " الحواهر الأول " وفي هذه الحالة يفترض الصياغة التالية : " وأجناس هذه 
الأنواع أيضاً " وتكون الحواهر الموصوفة بأنما ثوان هي أنواع وأجناس ما لا يقل على ولا يوج 
في موضوع » والثال الذي يقدمه أرسطو هو " الإنسان " وجنسه " الحي ' فيقول : " ومشا 
ذلك أن إنساناً " ما هو في نوع » أي ثي الإنسان » وجنس هذا النوع الحي فهذه الجواههر 
توصف بأفا ثوان كالإنسان وا لحي "". فبالعودة إلى مثال الموجودات في الصنف الرابح وهو " 
إنسان ما " وجدنا تعريفه بأنه ليس في موضوع » وهو في المثال المذكور آنفا " إنسان ما في نوع 
" فيبدو الأمر هنا مشوب بالغموض والتردد إلا أن هذا التردد بمكن له أن يرتفع إذا فهم الال 
الأحير على أساس الاشتمال والتضمن على النحو التالي : بأن " إنساناً ما مشمول بنوع ' 
وباعمال الذهن في أصناف الموجودات الأربعة جد ما يلي : إن الي تقال إمها أفها توجحد قي 
موضوع أو لا توجد في موضوع » والي توجد في موضوع أما يحمل أ مها ولا يقال حدها أو 
لا يحمل مها ولا يقال حذها » وهو ما نلحظة في الكيفيات مثل البياض والسواد في من 
اموحودات ال تقال وتوجد في » غير أن ملها كما هي على الموضوع لا يجوز إلاقولاً من 
الاسم المشتق منها مثل " أسود " و " أبيض " » واليي لا توحد في موضوع يحمل أسمها 
ويقال حدها وعليه يكون المعن الثاني للجوهر هو ذلك الموجود الذي إن قيل على موضوع › 
قيل بالضرورة بالاسم والح معا بشرط دول الموضوع في الصنف الرابع من الموجحودات » وهذا 
بدوره يكشف عن أن بعض الأنواع وبعض الأجناس تستمد جوهريتها من جوهرية ما تقال عليه 


.۷۱ المرجع السابقء الفصل الخامس» ص‎ ١ 
مرجع السابق» الموضع نفسه.‎ : ۲ 


ضرورة بالاسم والح » باعتبار شدة ملاءمة امحمول ودلالته على الموضوع ومن ثم فإن كل أمسر 
دل دلالة مُلاء مة على جوهر فهو جوهر '. وهو ما يؤكده ابن رشد في تلخيصه للفصل الخامس 
إذ يقول : " والأنواع من الحواهر الثواني أولى بأن تسمى جوهراً من الأجناس لأا أقرب إلى 
الجوهر الأول من الأجناس» وذلك أنه م أأحيب بكل واحد منها في حواب ما هو الشخص 
الذي هو الجوهر الأول كان جواباً ملائماً من جهة السوال ما هو » إلا أن احواب بالنوع عند 
السوال ما هو أكمل تعريفاً للشحص المشار إليه وأشد ملاءمة له من الحواب جنس ". فحمل 
النو ع إنسان على أشخاصه عند تحديدها أكمل من إدراجها تحت الجنس " حيوان " باعتبار أن 
الإنسانية أكثر حصوصية وملاءمة لأشخاصها عن الحيوانية كذلك الأجناس تحمل على 
الأنواع لأن الأنواع موضوعة ها والعكس غير صحيح » فالأنواع لا تحمل على الأجناس تماما 
كساثر الحواهر الأول موضوعة لسائر الأمور ولا تحمل عليها وبالتالي فإن الأنواع أحق باسم 
الحوهر بالتسبة لأشخاصها من الأجناس لاما أقرب من الحواهر الأول". 


من هنا فالأنو ع والأجناس لا تختلف في ملاءمتها لأشخاصها وإنا تتدرج بناء على درجة بيان 
دلالتها ها . وبناء على ذلك فإذا رمزنا للموضوع بالرمز "أ" والحمول بالرمز " ب " فإذا 
کان " " اول بالوضع من " ب "» وکان من شان " ب " أن يحمل عليه أو يوجد فیه » فإن 
"أ " أولى بالاتصاف باحوهرية » ولا كان الحواهر الأول موضوعة لسائر الأمور كلها » وسائر 
الأمور حمولة عليها أو موجودة فيها فمن ثم كانت أحق وأولى بأن توصف جواهر » وكذالك 
الأمر نفسه بالنسبة إلى أنواع الجواهر الأول وأجناسها قياساً » باعتبار أن ساثر الأمسور كلها 
تحمل على هذه الأنواع والأجناس“ وائطلاقا من هذه الحجحة يمكن تحديد الأمور الي ليست 


.1١ ١1 م ص‎ ۱۹۹٤ د. محمد مرسلي: "الجوهر" عند أرسطوء جلة كلية الآداب» الرباط) المغرب‎ : ١ 
.۱۹ ابن رشد: تلحيص منطق أرسطوء مر حع سابق؛ ص‎ : ۲ 

۳ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 

.٠٦ د. محمد مرسلي: "الجوهر" عند أرسطو» مرجع سابق» ص‎ : ٤ 


۲١ 


أهلا بالحوهرية فمن بين الحالات الأربع الي يعطيها الفصل الموصول في مقدم الححة " إما أن 
يحمل على وإما يوجد في " نحد الصنف الثاني والرابع من الموجودات مستبعدان أصلاًء وهي " 
ال لا تقال على وتوحد في "و" الي لا تقال على ولا توجد في " ويبقى الصنفين : الأول " الي 
تقال على ولا توحد في " » والثالث " ال تقال على وتوجد في " فبالنسبة للصنف الأول : إذا 
نظرنا إلى الحمول بغض النظر عن أي موضوع سنجد أن احمول من الصنف الثاني " الذي لا 
يقال على ويوجد في موضوع " جدير بالاتصاف بالجوهر وإن كان من الضروري الالتففات إلى 
الوضوع والنظر فيه على حدة » فإن كان من صنف لا يوحد في موضوع أصلا فيك ون هو 
الآحر جوهراً » وفي هذه الحالة يكون لدينا حوهران أحدهما موضوع والآخحر محمول أو مئ 
آحر أحدها محمولاً للأحر وعليه بعكن القول بأنه إذا حمل جوهر على جوهر » كان احور 
الموضوع أولى بالانصاف بالجوهرية من الجوهر احمول . 

فإذا كان القول : " الإنسان حي " فإن " الإنسان " أولى بالاتصاف بالحوهر من " حي " وفي 
القول : " محمد إنسان " فإن " محمد " أولى بالاتصاف بالجوهر من " إنسان " » مها إذا كان 
الموضوع نما يوحد في غيره فإنه ليس بجوهر وبالتالي بمتنع أن يكون ما ليس بجوهر أن يكون 
موضوعا نوهر » كذلك الحمول إذا لم يوجد في للوضوع الذي حُمل عليه فهو إما موود في 
موضوع آحر » وإما غير موجود في موضوع البتة فإن كان موجودا في موضوع أحر فهو ليسس 
بجوهر » وإذا كان غير موجود في موضو ع البتة كان أحق بأن يتصف بال حوهرية ويترتب على 
ذلك أن الحوهر أولى بأن يكون موضوعاً مما ليس بجوهر . أما بالنسبة للصنف الثالث : " اسيق 
تقال على وتوجد في " فإن امحمول في القول أي " ب " ليس بجوهر لأنه يوجد في موضوع › 
ويكون الموضوع أي "أ " أحق بالجوهرية باعتبار اتحاد موضوع القول وموضوع الوجود في 
الأقوال الي يكون موضوعها من الصنف الرابع ومحموهما من الصنف الثالث' . 


۱ : انظر ص ۲۱۸ من هذا البحث. 


Y۲ 


يستفاد ما سبق أن الحوهر أولى بأن يكون موضوعاً نما ليس بجوهر › ولا يعكن لا ليس بجوهر 
أن يكون موضوعاً بلحوهر » والحوهر الذي يكون موضوعاً أو بالاتصاف بالجوهرية من 
وهر المحمول وعليه يكون الأصل في ابحوهر أن يكون موضوعاً » وإن حُيل » حُيل على 
جوهر أي أن الأصل في الحوهر أن يكون موضوعاً وإن حُيل » حمل على مثله » والأصل فيما 
عداه آن یکون محمولاً » ون وضيع » وضبع لثله وعليه فإن الجواهر الأول ليست في موضوع > 
ولا تقال على موضوع » وأما ابحواهر الثوان ( أنواع وأجناس الجواهر الأول ) فهي الى تقال 
على ولا توحد في » ومن ثم تكون الصفة الي تعم الجواهر الأول والجواهر الثواني هي أمما ليسا 
في موضع'» وبقية الفصل الخامس يتابع تحديد حصائص الحواهر ويمكن حصرها فيما يلي : 


أن كل جوهر ليس في موضوع » وجميع ما يقال على نمط المتواطئة أسماۋها » وكل جوهر 
يدل على موحود ما » وكذلك الجوهر لا ضد له » ولا يقبل الأشد أو الأضعف ولا الأكسشر أو 
الأقل . نما سبق يتضح أن مفهوم أرسطو للجوهر يصدق على الموجود الفرد باعتبار أن سائر 
القولات هي أعراض تلحق هذا الوجحود » أو حمولات تحمل عليه » والموجودات امحمولة علسى 
موضوع وال ليست في موضوع هي الي تحدد جوهر ذلك الموضوع وماهيته"ء وهذا يعي أن 
امحمولات ال هي ماهية الشيء » أي ال تحد معن الشيء المفرد » فإما الشيء المفرد بعينه" » 
ومن ثم ما من أولوية للجوهر من حيث الحد إلا لأنه يدحل في تحديد أي مقولة أو عرض . هذا 
من جحهة ومن جهة أحرى يلاحظ أن الجوهر متقدم في الرتبة على أعراضه من حيث الزممان › 
وال تتبدل عليه دون أن يلحقه تبديل » وبالتالي فإن المعرفة الحقيقية لشيء ما لا تكون إلا 
ممعرفة جحوهره لا بأعراضه . والمقصود بالحوهر الفرد هنا هو الكائن الم ركب من مادة وصورة › 
وكذلك الكائنات العاقلة الم ركية من نفس وجحسد . 


۲ : ابن رشد : تلخیص منطق أرسطو »› مرجع ساق ص ۸ . 
۳ : المرحع السابق ص ۰۸ ٩‏ . 


۳ 


ومن ثم نحد أن مفهوم الحوهر يصدق على صورة الشيء وماهيته باعتبار أن الجوهر هو ما 
يقال ثي حواب ما هو ؟ " يقال ( أي الحوهر ) على المشار إليه الذي ليس هو في أحد 
موضوع ولا على موضوع أصلا ٣"‏ 

ويصدق أيضاً على المادة القابلة للأضداد والكون والفساد سواء كان لمادة حاصة ‏ حديد» 
حشب أو مادة عامة " الميولي " أو مواد موجودات الطبيعة " الأحلاط الأربعة " "والحوه" 
يقال ثالثاً على كل ما عرف ماهية شيء ما " آي شيء من المقولات العشر " ويدحل ف 
ذلك أيضا الأنواع والأحناس ال يدعوها أرسطو بالحواهر الثوان . 

أما إذا انتقلنا إلى أنواع الجواهر لدى أرسطو نجد أنه يصنفها إلى ثلاثة أنواع : 

النوع الأول : 


هو " صورة الأحسام البسائط » وهي غير آلية .. ""ء وهو مفارق للحس لا تلحقة الح ركة 
> وعثل موضوع العلم الإلهي ويشتمل على العقول المغارقة ال تحرك الأحرام السماوية » وعا 
النفس الناطقة الي تفارق الحسد » والحرك الأول الذي لا يتحرك . 


واللوع اللاي : 


هر صورة الأحسام الآلية وهي النفوس ۰٠‏ أي الأجسام القابلة للكون والفساد وهسي 
الأحسام الطبيعية وال تمشل النفس علة الح ركة . 


١‏ : ابن رشد : " نص تلحيص ما بعد الطبيعة» تحقيق د.عثمان مين » نشر مطبعة مصطفی البابي الححلي القاهرة » ٠۹۰۸‏ م. 
۲ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 
۴ : ابن رشد : تلحيص ما يعد الطبيعة » مرجع سابق » ص ۳١‏ . 


. المرجع السابق : الموضع نفسه‎ : ٤ 


Y4 


والنوع الغالث : 

هو " صورة الأحرام السماوية » وهي تشبه البسائط من جهة أا غير آلية » وتشبه الآلية من 
جهة أا متح ركة من تلقائها .. ". آي الأجسام غير القابلة للفساد » ولكنها قابلة للح ر كة 
المكانية التلقائية »> وهي الأحرام السماوية ال ركبة من العنصر الأثيري . 


من هنا نحد أن أرسطو قد استخدم لفظ الجوهر .معن مساو للماهية "» وهو ما أشار إليه ابسن 
رشد بقوله : " أما الحمولات الي هي ماهية الشيء » أعن ال تفهم جوهر الشيء الفرد ء فاا 
الشيء المفرد بعينة ... أعي بأها تعرّف جوهر المفردات"". كما أنه يستخدم اللفظ نفسه معن 
الصورة أو الخال الأفلاطون المغارق باعتبار " أن في ال ركب جوهراً غير الاسطقسات» وهلي 
السماه صورة » ولا كانت الحدود ... إنما تأتلف من جنس وفصل › ... وأمُا من حيث هي 
كليات ليس ها وحود خارج الذهن » ولا هي بوجحه من الوجوه أسباب امحدودات » فين أن 
انس ليس شيا أكثر من محاكي الصور العامة للمحدود ال تحرى منه ججرى يولي » إذ كان 
هذا شأن الميولي علاوة على أن ماثلته المجوهر بالحسم " تيين أن الجواهر المحسوسة ثلاثة 


ء۳١ المرجع السابق» ص‎ : ١ 

۲ : حيث يحدد أرسطو الماهية بأما جموع صفات الشيء الضرورية والكافية لأن تشير إلى ما هو حدد قي اجوهر » ويڏذهسب في 
كناب " الطوييقا " إلى أن القضية الي تبرز الماهية تسمى تعريفاً > وي كتاب " ما بعد الطبيعة " ي كد أن العلم يظهر 
ماهيات الموضوعات» إضافة إلى أن الحد عنده يعتبر قمة العلم » والتوصل إلى الماهية هو غاية العلم باعتبار أن ذلك ر أي 
الحد) يعطينا جواباً عن سوال ما هو » انظر ابن حزم والفكر الفلسفي با مغرب والأندلس» د.سالم يفوت»مرجع سايق › 
ص ۲١۹‏ وني التحليلات الثانية يؤكد أرسطو على أن الحد هو قول يعبر عن ماهية الشيء وي التعاريف فم على 
الخصوص بمسالة اهوية أو الاحتلاف » وكذلك يذهب إلى أن التعريف يدور حول ماهية الشيء وحول الجوهر وهذا مانا 
نستدل على أن أرسطو يمال بين هاتين الكلمتين ويساوي بين معنيهما لزيد من التفاصيل انظر المرجع السابق الموضع نفسه . 

۳ : ابن رشد ؛ تلنحيص ما بعد الطبيعة » مرجع سابق ص ٤٤‏ . 


. ٠١ المرجع السابق > ص‎ : ٤ 
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مادة» صورة » واجتمع منها ... وظاهر أن الاسم إنما يدل في الأشهر على الجتمع منها .. "' 
هذا التثليث في مفهوم الحوهر _ أي مائلته للمعن المفارق تارة » والمعسن الطبيعي الحسوس 
للأجسام الآلية تارة أحرى » وبالمعن الطبيعي امحسوس للأجحسام امتح ركة من تلقائها أي الأجرام 
السماوية تارة ثالفة ‏ هذه الأقنومية في معاني الحوهر والماهية هو ما أثار ابن حزم وحدى به 
إلى رفع الامام عن هذه الاستعمالات للفظ › حاصة وأن ابن حرم لم يوان في تصرف اللغفة 
اللاتينية"» والواضح أن ابن حزم مع اطلاعة على اللغة اللاتينية كان يوازن بين دلالة اللفظ في 
ليونانية ودلالته في اللغة العربية لكي تستقيم الفكرة فقد كان يضر في أحكامه اللغوية عن حيلد 
متحرر لا آثر للعصبية فيه وي حاولته الناححة في توضيح مصطلحات المنطق حين أراد تقريي إلى 
قراء العربيةء يقف كثرراً وججتهد حي ينتقي المصطلح الموفق الذي يفهم المراد منه تمحرد 


.٠١ المرجع السابقء ص‎ : ١ 

۲ : سعيد الأفغاني: نظرات ف اللغة عند اين حزم الأندلسي» دار الفکر بیروت ٩٦۱۹ء‏ ط: ٤۲‏ ص ۲۱ء ۲۲. 

۳ : سعید الأفغانق : نطرات ف اللغة عند ابن حزم الأندلسی › دار الفکر بیروت ۱۹٦۹۹‏ م ط : ۲ »۲۲۲۲۱ . 

ففى تحديده لأدوات الاستفهام نجحده وقد وضع اسم الاستفهام (ما) ليسأل به عن "انس والوع " » ووضع الأداة ( آي ) 
للسؤال عن " الفصل " في التساويات حنساً ونوعاً » ثم أحس بفضل الصطلح اللاتيي في لخته فسجل أسفه بعد بذل 
الجهد بقوله: "اعلم أن اللغة العربية ل تمكن العبارة فيها بأكثرما ترى » على أن السوال ب(ما) والسؤال براي) قد 
يستويان في اللغة العربية وينوب كل واحد من هذين اللفظين عن صاحبه ويقعان معن واحد ومن أحكم اللفة اللطينية 
عرف الفرق بين المعنيين اللذين قصدنا ف الاستفهام » فإن لفظ الاستفهام فيها عن العام غير لفظ الاستفهام عن أبعاض ذلك 
العام بيان لا خيل على سامعه أصلاً " انظر التقریب لابن حزم مرجع سابق ج : ٤‏ ۽ ص ۱١۹‏ » ١٠٠٠ء‏ ولي 
حديثة عن الكمية يقول ابن حرم : " والكمية لا تقبل الأشد ولا الأضعف ‏ كذلك لا تقول : زمان أشد زمانية من 
زمان ولا أضعف.وحاصة الكمية الي لا توجد في غير كمية »ولا يخلو منها نوع من أنواع الكمية فهي مساو وكثير وقليل 
وزائد وناقص .. وهكذا في جيع أنواع الكمية ..وهذه عبارة ل تعمط اللغة العربية غير اء وقد تشاركها فبها 
الكيفية»وهذا يستبين في اللغة اللطينية عنسدنا استبانه ظاهرة لا تختل » وهي لفظة تخ ص ما احتصاصاً بنا لا إشكال فيه 
دون سائر المقولات لا توجد لما ترجمة مطابقة في العربيةء فإنما يصار في مشل هذا إلى الأبعد من الاشكال على حسب 
اموجود في اللغة "انظر : التقريب لابن حزم » مرجع سابق » ج : ٤‏ » ص ٠١١‏ . وفي باب الكيفية يقول : "وأا 
الخاصة الني تفص جي الكيفيات ولا تخلو منها كيفية أصلاً فهي شبيه ولا شبيه » فإنك تقول هذا الصدق شسييه ملا 
الصدق وهذا الكذب غير شبيه بهذا الصدق » وهكذا في كل كيفية » وقد ذكرنا قبل أن هذه عبارة لم نقدر في اللفة 


٦ 


ذكره» وإنا لنحي إنصافه وحريته حون يقرر بقصور المصطلح الذي وضعه عن المصطاح اللاتيي» 
ولا يفعل هذا إلا متمكن في اللغتين وقي العلم ذاته » ودان نفسه بالتحرر من كل اعتبار إلا 
احق" . 

ولمذا التردد في مفهوم الحوهر أثره الواضح لدى مفكري الإسلام إذ نخد لدى ابسن سسينا 
الجحواهر أربعة : ماهية بلا مادة » ومادة بلا صورة » وصورة قي مادة » وم ركب مسن مادة 
وصورة"ء وال الأشياء بالوجود هي الحواهر » ويتلوها الأعراض » وأولى الجواهسر بالوجود 
الجواهر الي ليست بأجحسام › وأول الموجودات في استحقاق الوجود الجوهر المفارق غير 
الحسمان » ويتلوه الصورةء ويتلوه الجسم › وتتلوه الميولي الحضة › إذ هي حل لتيل الوحود 


العربية على أبن منها » وما في اللطينية لفظة لائحة البيان غير مشت ركة ولم توجد هما لي العربية ترجمة مطابقة ها فصر إلى 
اقرب ما وجد رافعاً للإشكال ".انظر أيضاً التقریب لابن حزم » مرجع سايق ص »٠١١‏ ١١١٠ء‏ ومن ذلك أيض ا تعريبه 
لبعض مفاهيم المنطق اليوناني إذ يقول : " واعلم أن القضيتين المذكورتين ( المقدمة الكيرى والمقدمة الصغرى ) إذا اجتمعسا 
متهما الأوائلل " القرينة " وأعلم أن باجتماعهما _ كما ذكرنا _ تحدث أبدأعنهما قضية ثالث صادقة أبسداً لازسة 
ضرورة لا عحيد عنها وتسمى هذه القضية الحادثة عن اجتماع القضيتين الأول والثانية " نتيجة " لأا انتحت عن تينك 
القضيتين » والأرائل يسمون القضيتين والنتيجة معأ في اللغة اليونابية " السلحسموس "» وكلمة سلجحسموس في اليونانية 
تعن الجاع من حيث علاقة الربط بين المقدمتين والمدمثلة في الحد " الأوسط " وتسمى الثلاث كلها في اللغة العريية 
:" اللحامعة " انظر: كتابه " التقريب "» ج : ٤‏ » ص ۱1۹ › ٠١١‏ وكذلك ينبه عن الفارق بين اللغات قي القضايا غير 
السورة فيقول : ذكر الأوائل أن المهملات لا تنتج كما ذكرنا في المتغبرات سواء سواء »وهذا في اللغة العربية قول لا 
يصح » وإغا حكى القوم عن لُغتهم » لكنا تقول إن الهملة ما لم ببين الناطق ها أنه يريد بها بعض ما يعطى اسمها أو م 
يعنع من العموم ها مانسع ضرورة فإنما كامحصورة الكلية ولا فرق.. " انظر کتابه " التقریب "ء ج ٤:‏ »ص ۲۲۱ 
وهذه الرؤية الحزمية لتؤكد أن ابن حزم في شرحه للمستعلق لم يحل عسن موقفه ومنهجه فلم تكن مهمته التوضي سح 
رالا ازفقط بل النقد البناء كلما دعت الضرورة وهو أمر يؤكد أنه م يكن مقلداً لخطى سابقيه فهو كا سلف عقت 
التقليد » ولم يصدر أحكامه وانتقاداته متسرعاً دون تمحيص وترو وإنغا عن تأمل وحياد تام. 

١‏ : سيد الأفغان : نظرات في اللغة عدد ابن حزم الاندلسي "حاضرة ألقيت لي مهرحان ابن حزم والشعر العربي ثي مدينة قرطبة 
بمناسبة مرور تسعمائة عام على وفاة ابن حزم .دار الفکر. پیروت ص ۳٠٠۳١‏ . 

۲ : اين سينا: عيون الحكمة » تحقيق د. عبدالر من بدوي» وكالة المطبوعات الکویت › دار القلم بسیروت ۱۹۸۰ مط :۲ ؛ 
ص ٤۸‏ » وكذلك انظر موسرعة الفلسفة د. عبدالرحمن بدوي »> مرجع سابق > ج : ١‏ ۲ ص ٤١‏ . 
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وليست سببا يعطى الوجود ثم العرض'» والفكرة الرئيسة الي أحذ ما ابن سينا هي كون الجوهر 
بصنفة " أنه الموجود لا في موضوع "". أي الشيء الذي له ماهيته وحاصيته في الأعيان بشرط 
أن لا يكون في موضوع » وأن تكون هذه الماهية لذايما جوهرا کالفرس مثلا» هو حوهرء لا لأنه 
على نحو فردي عياني مشخص › بل لأنه فرس فحسب باعتبار ان الوجود محسوس ومعقول" » 
ومع ما تقدم نحد ابن سينا يقرر أنه لا جوز أن تفارق الصورة الجسمية وتكون موجودة بالفعل » 
" لما إن فارقت فإما أن تكون ذات وضع أو لا تكون ذات وضع › فإن كانت ذات وضع 
وٿنقسم فهي بعد جسم» وإن كانت ذات وضع ولا تنقسم حصل لذي الوضع " غير "“ المنقسم 
انفراد قوام ٠‏ " وينتهي ابن سينا من تحليله هذا إلى أن المادة لا تتعرى عن الصورة اطجسمية 
وف ذلك جاراة للرعة الأرسطية إلا أا تتعارض مع ما ذكره آنفا عن وجود مادة بلا صورة م 
نحده يضطر إلى التخلى عن ري أرسطو عند الحديث عن الحواهر المفارقة' . بينما الجوهر لدى " 
ابن حزم " له مفهوم مغایر إذ قول : ' لم نحد في العا لم إلا قائما بنفسه حاملا » أو قائما بره 
محمولا وشاغلا لكان أو غير شاغل لكان » ووجدنا الجسم تتعاقب عليه الألوان » والجسم قلئم» 
فبينما نراه أبيض » صار أحضر ثم صار أحمر » كالذي نشاهده من الثمارء فعلمنا يقينا أن الذي 
عدم غير الذي وحد » وعلمنا يقينا أنه غير اللحسم الحامل له لأنه لو كان إياه لعدم الجسم بعدم 


لونه الأول فدل بقاؤه بعده على أنه غيره بلا حالة إذ لا يكون الشيء معدوما موجودا في وقت 


. ٤١ د. عبد الرهمن بدوي. موسوعة الفلسفة» مرجع سابق» ص‎ : ١ 

۲ : ابن سينا: عيون الحكمة» مرجع سابق» ص .٠۴‏ 

۳ : حيث يو كد ابن سينا أن امو جود ليس هو الحسوس فقط بل هناك وجود غير حسوس هو المعاني الكلية الي تشترك فيها 
أنواع المحسوسات » انظر موسوعة الفلسفة » د . عبدالر من بدوي » مرجع سابق » ص ٤١‏ . 

. " ورد قي النص " الغير المنقسم‎ : ٤ 

ھ : اہں سینا : مرجع سابق › ص ٤۹‏ . 

٦‏ : د.عبدالر من بدوي » موسوعة الفلسفة › مرحم سابق » ص ٤١‏ ويلفت الدكتور عبدالرحمن بدوي النظ ر إلى أن هذا 
الشاقض يقوم ني صلب الفلسفة الإسلامية كلها لأا جمعت بين أرسطو وأفلاطون ني مركب مصافر منذ البداية لي كثير مسن 
المسائل . 


۲A۸ 


واحد فى حالة واحدة لأنه محال » فصح أن هاهنا شيئاً غير الحسم ولا يحتاج في عقله م ركبا > 
وأن العين الموجود قي الحامل الذي يقوم بتفسه ويشغل مكاناً أنه هوء بل هو غيره بلا مزية . 
وإنغا الكلام على المعاني » لا على الأسماء ء وإنما جعلت الأسماء عبارات » وتمييزأً بين العاني 
ليتوصل الناس ما إلى مراداتمم من المعاني والأشياء المطلوباتءلا فائدة في الاسم أكثر من هذا "'. 
" فوحب أن يكون للحامل القائم بنفسه اسم يكون علامة له ينفصل به من الحمول الذي لا 
يقوم بنفسه » ويكون أيضاً احمول الذي لايقوم بنفسه اسم ينفصل به من الحامل القائم بنفسه > 
فسمينا الحامل القائم بنفسه حسماً » و“مينا امحمول القائم بغيره عرضاً لأنه عرض في الجسم »> 
أي حل فيه وحدث فيه ""» ومعئ هذا أن لا حسم إلا القائم بنفسه وكل ماعداه فهو عرض › 
ولا كان الشيء القائم بنفسه الحامل لغيره هو عند ابن حزم "جوهر" فكل جوهر حسم وكل 
حسم جحوهر "" » ويؤكد ذلك بقوله : " فالحوهر هو جرم الحجر والحائط والعود وكل حرم في 
العام » والعَرّض _ وهو الذي لايقوم بنفسه ولابد من أن يحمله الجسم هو طوله وعرضه 
ولونه ح ر کته وشكله وسائر صفاته الي هي حمولة في الحرم » وجسمية الجوهر ها أبعادها في 
المنظومة الفكرية لابن حزم فهي تعبر عن وحدة النسق الفكري الحزمي في شرح وتوضيسح ما 
عَمْضٌ من مصطلحات ومفاهيم منطقية نتيجة توعير الترجمات » ولفت النظر إلى أحرى لم يكن 
المنطقي المسلم بحاجة إليها » فهو ذا النحديد للجوهر ينكر فكرة متيائية الجوهسر وصوريته 
امفارقة للمادة وإذا كانت الثل بحسب رأي أفلاطون هي ماهيات الأشياء وماهية الشيء يجب أن 
تكون متضمنة فيه لا حارجة عنه فهذا أمر لا ينكره ابن حزم إذ الجوهر عنده قائم بنفسه حامل 
لأعراضه أو متضمنة فيه وهذا هو رسم الجوهر لديه“ هذا علاوة على أن القول بالصور الفارقة 


1١ ص‎ » ١ : اين حزم : الأصول والفروع » مرجع سابق ص ۱۸ء وانظر أيضا كتاب الفصل لابن حزم » الجلد : ۳ بج‎ : ١ 
. 1۷ ص‎ » ١ : ابن حزم : المربحع السابق »> ص ۱۹ ء» وأيضاً " الفصل " + الجلد : ۳ » ج‎ : ۲ 

۳ : اين حرم : الفصل » الحلد : ۳ء ج : ١ء‏ ص 1۹ . 

۱١١ ص‎ » ١ : ابن حزم : التقريب » مرجع سابق ۲ ج‎ : ٤ 

. ٠٤١ ص‎ » ٥ : ابن حزم : التقريب » مرجع سابق » ج‎ : ٥ 


۲۹ 


يضيف إلى العا م الواقعي عا لم حيالات فيه من الموجودات الوهمية بقدر ما قي هذا العام الواقعسي 
من موجودات حقيقية » وهذا ما حدى بأرسطو إلى استبدال فكرة الصور المفارققة للمادة » 
بأحرى ملازمة ها » فالميولي عنده لا توجد مفارقة » كما أن الصورة لا توجد مفارقة أيضا»› 
فهما متلاحمان ماعدا فكرة الألوهية » مع ملاحظة أن الميولي لديه أدن مرتبة من الصورة › 
باعتبار أن الصورة تمثل الوجود بالفعل "الحقيقي" بينما الميولي هي الوجود بالقوة ومع هذا بده 
يشير إلى أن " كل من الميولي والصورة أزلي أبدي لم يسبقة عدم ولا يصير إلى عدم » إذ لا 
يمكن للعدم أن ينتج وجودا » كما لا بمكن للوجود أن يستحيل عدماء لكن الصورة متقدمة على 
اميولي في الشرف والرتبة وأولوية الوجود""'» والصورة إذا كانت تمثل الوحود بالفعل عند 
أرسطو فذلك لأنما كلية ء إذ أا بجموع الصفات الي تطلق على شيء من الأشياء » وها يتم 
كماها » معن أا الأصل في الماهية » أما عن تمايز الأشياء واحتلافها فإنما يرجع إلى الميولي فهي 
الأصل في الموية والشخحصانية » فتمايز أفراد النوع الواحد قي الصفات العرضية إففا يرحع إلى 
اميولي فلولا الحيولي لارتفعت الفردانية وأضحت الأشياء واحدة ومتماثلة "ء إضافة إلى أن ماهيات 
الأشياء لا تستلزم وجود كليات مفارقة ذلك " لأن كليات الشيء المفرد هسي الشيء المفرد 
اما ابن حزم فعند تصنيفه للوحود يقول : " إنه لا يوجود أصلاً ولا حقيقة البق ة إلا اخالق 
وحلقه فقط » ولا سبيل إلى ثالث أصلاً» أي لا سبيل إلى موحودات مفارقة معن الشل 
الأفلاطونية وال كان ها انعكاسها الواضح حن على فكر أرسطو » إضافة إلى مواجهة 
إرهاصات انحوس والصابئة والدهرية والنصارى تأثراً ببعض الأوائل » وكذلك من جرى لي 


.۱۹۳ د. محمد عبد الرحمن مرحبا: مع الفلسفة اليونانيةء مدشورات عویدات» بیروت» باریس» بیروت ۱۹۸۰م ط۲۲ ص‎ : ١ 
.٠۹۳ مرجع السابق» ص‎ : ۲ 
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إذ يقول : " وذهب قوم من المتكلمين إلى إثبات شيء “موه جوهرا ليس جسما ولا عرضاا 
وقد ينسب هذا القول إلى بعض الأوائل وحد هذا الجوهر عند من أثبته أنه واحد بالذات قابل 
للمتضادات قائم بنفسه لا يتحرك ولا له مکان ولا له طول ولا عرض ولا عمق ولا يتجزاً › 
وحده بعض من ينتمي لى الکلام بأنه واحد بذاته لا طول له ولا عرض ولا يتجزأ › وقالوا إنه لا 
يتحرك وله مكان وآنه قائم بنفسه يحمل من كل عرض عرضا واحدا فقط كااللون والطعم 
والرائحة وابحسة ""' » ويرد ابن حزم على ذلك بقوله : " ليس في الوجود إلا الخالق وخلقه وأنه 
ليس الخلق إلا جوهرا حاملا لأعراضه › وأعراضه محمولة في الجوهر لا سبيل إلى تعد أحدها عسن 
الأحر ""» وقول ابن حزم بجسمية اجوهر لم يكن عن تعسف وتزمت للرأي وإغا جاء عن تحقيق 
وتمحيص إذ يقول : " وحققنا ما أوقع عليه بعض الأوائل ومن قلدهم اسم جحوهر وقالوا : 
إنه ليس حسما ولا عرضا فوجدناهم يذ كرون الباري تعالى (لدى الجوس والصابئة » والدهرية › 
والنصارى فإمُم موه في أمانتهم الي لا يصح عندهم دين لملكي ولا لنسطوري ولا ليعقوبي ولا 
ارون إلا باعتقادها وإلا فهو كافر بالنصرانية ) والنفس والميولي والعقل والصورة ... وبعضهم 
قال : المراد بذلك الجسم متعريا من جميع أعراضه وأبعاده» وبعضهم قال المراد بذلك الشيء الذي 
منه كون هذا العالم » ومنه تكون على حسب احتلافهم في الخالق أو قي إنكاره > وزاد 
بعضهم في الحوهر الخلا والمدة اللذين لم يزالا عندهم يعن بالخلا المكان المطلق لا المكان المعهود › 
ويعن بالمدة الزمان المطلق لا الزمان المعهود "". فلفظة الجحوهر با معن الحرمي لا يجوز أن تطلق 
على الباري ‏ عز وحل ب ؛ ذلك لآن الخالق عز وجل" ليس حاملاً ولا محمولاً بوحه مسن 
ولا کان كل قائم بنفسه قابل للمتضادات فهو جوهر » وکل جوهر فقائم بنفسه 
قابل للمتضادات حامل ها في ذاته » حرج الباري عز وجل عن ان یکون جوهرً أو يمى 


الوجحوه 
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جوهراً » لأنه تعالى ليس حاملاً لشيء من الكيفيات أصلاً فليس جوهراً "" هذا إضافة إلى أن 
الجحواهر لا ضدً ها أصلاً » وإن وصفت بالتضاد في رأي ابن حزم فإنما يراد أا تتضاد كيفياا 
فقط » ومذا المع بطل أن يكون الأول تعالى ضداً لخلقه لأنه عز وحل لا كيفية له أصلا› 
والتضاد لا يكون إلا في كيفية على مكيف » فالباري عر وجل لیس ضداً ولا مضاداً ولا ماف 
لا إله إلا هو "". 


وأما النفس فهي في منظومة ابن حرم حسم طويل عريض عميق ذات مكان » عاقلة مميزة » 
مُصرفة للحسد"» وهي أي النفس قائمة بنفسها تقبل العلم والجحهل والشجاعة والمحبن والتاهة 
والطمع وساثر المتضادات من أحلاقها الي هي كيفياتماءًء وأما الميولي فهو في مفهوم ابن حزم 
الجسم نفسه الحامل لأعراضه كلها . ويذهب ابن حزم إلى أن تكلموا عليه منفصلا عن سائر 
أعراضه كلها من الصورة وغيرها » والميولي ذا المعن في رأيه حال متنع إذ يقول : " لا سبيل أن 
يوحد ‏ أي الميولي ‏ خالياً عن أعراضه ولا متعرياً منها أصلاً ولا يتوهم وجوده كذالك › ولا 
يتشكل في النفس » ولا يتمثل ذلك أصلاً » بل هو حال متنع جملة فالإنسان الكلي وجميع 


الأحناس والأنواع ليس شيء منها غير أشخاصه فقط فهي الأجحسام بأعيانما " . 

وأما الصورة فهي لديه " كيفية وهي تخليط الجواهر وتشكلها إلا أا قسمان : أحدهما 
ملازم كالصورة الكلية لا تفارق الحواهر البتة ولا توجحد دوا ولا تتوهم الجواهر عارية 
عنها » والآحر تتعاقب أنواعه وأشخاصه على الجواهر كانتقال الشيء من تئليث إلى تربيع ونو 
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ذلك "'» وبالتاي فإن الصورة هي أعراض للجواهر » منها الذي لا يفارقها كالصورة الكلية 
ومنها ما يتعاقب على الحواهر» وها تتحول الجواهر من حال إلى حال آخر. 


وكذلك العقل في منظومة _ ابن حزم عرض مول في النفس وكيفية ها . فهو في كل 
نفس ناطقة » ويبرهن على كونه عرض فيها بأنه " يقبل الأشد والأضعف فنقول عقل أقوى مسن 
عقل وأضعف من عقل وله ضد وهو الحمق » ولا حلاف في الحواهر أا لا ضد طما وإغا التضاد 
في بعض الكيفيات فقط ... وكذلك الحواهر لا تقبل الأشد والأضعف في ذواتما ""» وعليه فإن 
العقل فعل النفس » وعرض مول فيها وقوة من قواها لذا فهو عرض كيفية بلا جدال '. 

وأما الذين يرون أن العقل لو كان عرضا لكانت الأجسام أشرف منه فيرد عليهم ابن حسزم 
بقوله : "وهل للجوهر شرف إلا بأعراضه » وهل شرف جوهر قط على جوهر إلا بصفاته لا 
بذاته "“ » وعليه فإن ابن حزم ينكر أن تكون الأجناس والأنواع والفصول جواهر لا أحساما» 
ويعلق على ذلك بقوله : إن " الأوائل متها وسمت الصفات الأوليات الذاتيات حوهريات لا 
جواهر » وهذا صحيح لأنما منسوبة إلى الجواهر لملازمتها ها وأا لا تفارقها البة ولا يتوم 
مفارقتها فبطل قوم "". أما عن الذين يظنون قي القوى الذاتية أا جواهر فهذا حال برأي ابسن 
حزم لأنما بلا حلاف ممولة فيما هي فيه » غير قائمة بنفسها » وهذه صفة العسرض لا صفة 
الجوهر » كما أنه ينكر وجود حلاء البتة إذ يقول : " ليس في العام حلا البتة وأنه كله كرة 
مصمتة لا تخلل فيها » وليس وراءها حلاء لا ملاء ولا شيء البتة وأن المدة ليست للأمد > 


.۷١ ابن حزم: المرجع السابقء ص‎ : ١ 

۲ : ابن حزم : المرجع السابق » ص ۷۲ . 

۳ انظر مبحث المفاهيم الكيرى: "النفس الإنسائية" ص ٠۷١‏ من هذا البحث. 
٤‏ : ابن حرم : الفصل > الجلد : ۳ » ج : ١‏ ۲ ص ۷۲ ۷٣١‏ . 

ه : المرجع السابق »> ص ۷۳ »۰ واظر التقریب ›» ج : ٤‏ » ص ٠١۹‏ . 
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أحدث الله الفلك ما فيه من الأجسام الساكنة والمتحركة وأعراضها " ويستدل على ذلك 
بالآلة المسماة سارقة الاء والآلة الي تدحل في إحليل من به أسر البول'. 


وقد يندهش العقل أمام وصف ابن حزم للفصول والأجناس والأنواع بأها لا تقبل الأشد ولا 
الأضعف"» وهو الوصف نفسه الذي يعطيه للجوهر إذ الجواهر لا ضد لها » والجوهر لا يقال 
فيه أشد ولا أضعف؟ فيقع توهم سحب اللحوهر على الفصول والأحناس والأنواع» ومن ثم 
تصدیر حکم أن فقیهنا تناقض في آرائه » ولکن پإمعان النظر نحد أن الفصل عنده صفة ذاتية 
تقوم بواسطتها الأنواع تحت الجنس وينفصل بعضها عن بعض وعدم قبول الفصول والأنواع 
والأحناس للأشد أو الأضعف باعتبار أا لا تقع إلا وقوعا مستويا على ما تقع عليه . 


ولا كان الحجوهر ‏ في مفهوم اين حزم دون سائر الأشياء .. موجود بنفسه وسائرها 
متداول عليه » وکلها موجود به ولا سبیل إلى أن توجد دونه إضافة إلى آن الجوهر وإن کان لا 
يوجحد دوفا أيضا البتة » فقد يوجد دون بعضها » فالمستفاد من ذلك أن الجوهر بمثل الموضوع 
في القضية ولا يبمكن البتة أن يكون محمولا » ومن ثم فإن كل أمر دل دلالة ملائمة على حوهر 
فهو في هذه الحالة حمل جوهري معن الصفات الحوهرية لا معن الجوهر » ذلك لأن الجومر لا 
يحمل على جوهر آخحر باعتبار آن الحوهر دائما في مفهوم ابن حزم يکون قائما بنفسه حاملا 
لأعراضه آي أن الأصل ثي الجوهر في المفهوم الحزمي أن يكون موضوعا ولا يحمل البتة وما عداه 
يكون محمولا على الموضوع أو موجودا فيه » والحمول لدى ابن حزم ليس .عن المتمكن » ذلك 
لأن المحمول إنما يكون " في الصفات الي تبطل ببطلان ماهي فيه » كبياض زيد وحياته » فإن 
زیدا إن بطل » بطلت حیاته وبیاضه بلا شك » وقد یبطل أیضا بیاضه ولا یبطل زید بل یکون 


.۷١ ء۷١ ص‎ »٥ ابن حرم: الفصل» الجلد: ۳» ج:‎ : ١ 

۲ : انظر مبحث المفاهيم الكبرى: "ماهية النفس" ص ٠٠١‏ من هذا البحث. 
۳ : أبن حزم: التقريب» المرحع سابق» ج:٤۰‏ ص ۱۹. 

4 : مرجع السابقء ص .٠١١‏ 


صحيحاً سوياً إما لشحوب » وإما لبعض الحوادث » أما المتمكن إنما نقوله في الجواهر الي تبطل 
بيطلان ماهي فيه » ککون زيد ي البيت ثم ينهدم ويصير رابية أو هدة » وزيد قائم صحيح ينظو 
في أسبابه ... وهكذا أجزاء الجسم في الجسم » إنغا هي متمكنة لا حمولة "ٍ 

وعليه فالاماء في اللسق ال حزمي تنقسم " أقساماً أربعة : إما حاملة ناعته » وإما حاملة 
منعوته» وإما حمولة ناعته » وإما حموله منعوته ٣"‏ ويحدد معي اغثه اما الي تقال على جماعة 
أشخحاص تحتها فتسمى تلك الأشحاص كلها بذلك الاسم » وأما معن منعوته أي تسمى باسم 
واحد وهي جماعة . والحاملة عنده الي تقوم بأنفسها وتحمل غيرها » والحمولة : أي الي لا تقوم 
بأنفسها" ثم يصنف الحمل إلى اثنين : 

مل جوهري : ويكون إما أعم » وإما مساو » ولا يكون أحصٌ أصلا أما احمل الجحوهري 
الأعم : مثل قولنا : " الإنسان حي " فإن الحياة حمولة في الإنسان حملا جوهريً إذ لولا الحيلة م 
يكن إنساناً » ولا كانت الحياة في غير الإنسان كان ذلك الحمل أعم . 

وأما ا لحمل الجوهري المساوي : مثل كون الحياة في الحي فنا مساوية للحي إذ لا حياة في 
غير الحى » ولا حي في العام لا حياة » وينوه ابن حزم هنا إلى أن " تسميتنا الخال تعالى حيا 
ليس على هذا الوجه وإنما سميناه بذلك اتباعاً للنص » ولولا ذلك م جز لنا أن نميه حي ا إذ 
الحياة ليست إلا قوة تكون ها الح ركة الإرادية والحس » وكلا الأمرين منفي عن الباري عز 


.٠٤١ مرجع السابق» ص‎ : ١ 
.٠۳١۹ المریجحع ۱۳۹ .السایق» ص‎ : ۲ 
المرحع السابق» الموضع نفسه.‎ : ۳ 
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والحمل الجوهري لا يكون أحصٌ أصلاً » لأنه والحالة هذه لا يكون جوهري ا باعتبار أن 
الجوهري هو ما لم يتم جميع النوع إلا به . 

وأما ا لحمل العرضي فمنه : الأعم › والمساوي » والأحص . 
الأسود موجود في الغراب » وغير ذلك . 

وأما ا لحمل العرضي المساوي مغل قولنا للإنسان : " ضحاكا " فالضحك لا يكون في غير 
الإنسان » ولا يكون إنساناً إلا ضحاكا . 

وأما الحمل العرضي الأحص مل قولنا في بعض الناس : أطباء » وفقهاء » وما أشبه ذلسك » 
إذ هي صفات توجد في بعض أشخاص الإنسان » إلا أما لا توجد في غيره . 

ويشير في هذا النوع من الحمل إلى احتمال أن يكون نما هو أحص الخاص ‏ الخاص 
اللحصوصة _ كقولنا هذا الشخحص هو زيد . 

كما ينظر إلى الحمل » من حيث القوة والفعل » فيسميه با لحمل الممكن » والحمل الواحب . 
فا لحمل الممكن منه حمل أعم » كالسواد يوجد في بعض الناس وفي غيرهم » ويكون حص 
للإإنسان. وأما الحمل الواحب فهو إما عام كالحياة للحي » وإما مساو كالضحك للإنسان › ولا يكون 


١‏ : المرجع السابق : الموضع نفسه » كما يشير ابن حزم في هذا ا لموضع إلى أن أماء الله عز وجل مشتقة أصلا وليست واقعسة 
تحت شيء من الأقسام اخمسة الي ذكرها لكنها أسماء أعلام فقط » م يوجب تسميته تعالى 4ا دليل » حاشا أننا أمرنا تعالى 
بن نسميه ها » وندعوه ها ونناديه ها » لا إله إلا هو.وإنما دل البرهان على أنه تعالى أول حق واحد حالق فقط ثم نخبر عنه 
بافعاله عز وجل. 


۳ 


أحص » كما أن النفي في الممتنع يكون أعم فقط » كنفي الحمادية عن الإنسان » ورا وحد مساوياً » ولا 
يو جد أحص فيما أوجبه الطيع للنوع'. 


١‏ : المرجع السابق» ص ٠‏ بشيء من التصرف. 
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وعكن عرض التصنيف السالف لأئواع الحمل الجوهري والعرضي في الشجرة التالية: 
مثل العلم نوع من كيفيات النفس»وتحته مثل علم كل امرئ على حياله» وهي 
أنراع كثيرة» وهو ها جنس جامع كالفقه أيضاً مسائل کل علم وهي منعوته باس م 
والفلسفةء والعلم الكلي حمول في نفس العلم الجامع هاء 
العلماي وكل اعت لا تحته من الأبواب 
والمسائل. 


مثل أشخاص النوع كزيد» وعمرو 
وكلب خالد» وجمل عمررء وجيعها 
منعوته» وهي حاملة لصفاتا من العم 
والشجاعة والنطق والطول والعسرض ولا 
تكون حمولة البتة. 


مثل الإنسان الكلي أو الإنسان المطلق 
يقال للنو ع کله وهو حامل لصفاته من 
النطق والحياة واللون والطول والعرض» 
ناعت لكل أشخاص الناس وهو الملسمى 
"الإنسان المحزئي ". 


ناعتة تقال على جاعة 
اأشحاص تحتها فتسمی تلك 
الأشخاص باسم واحد 


محمولة لا تقوم بأنفسها (أي 
الأعراض) 


حاملة تقوم بأنفسها وتحمل 
غيرها أي ال جواهر).٠‏ 


۳۸ 


وعلية بمكن تحديد مفهوم الجوهر وخصائصة في الدسق الحزمي جا يلي : 

الحوهر هو الشيء القائم بنفسه » القابل للمتضادات '. 

الحوهر أول الرؤوس العشرة » لأنه حامل ها » وباقيها محمولة فيه ". 

الحوهر مبدأً ليس فوقه جنس يقع تحت امه الحوهر » وغير الجوهر". 

الحوهر وحده من جملة ( المقولات العشر ) قائم بنفسه » وحامل لسائرها › والتسعة الباقية 
محمولات ي الحوهر وأعراض له وغير قائمات بأنفسها. 

الجواهر لا ضد ضما أصلا » وإن وصفت بالتضاد » فما يراد أها تتضاد وكيفياتما فقط" . 

الحوهر لا يقال فيه أشد ولا أضعف » وإنما يقع التضاد والأشد والأضعف في بعض 
الكيفيات' . 

الكيفيات لا تقبل الأضداد قبول الحوهر للأضداد » باعتبار أن بعض أنواع الكيفية هسي 
الأضداد لأنفسها فهي محموله لا حاملة » وفيها أجناس وأنواع'. 


۱ : ابن حزم : التقريب › مرجع سابق» ج٤‏ » ص ٠٤١‏ . 

۲ : المرجع السابق » ص ٠٤٤‏ . 

۳ : المرجع السابق » ص ١١١‏ . 

> : المرجع السابق » ص ۱١۸‏ وهو ما أشار إليه ابن رشد إذ يقول : " فقد لاح من هذا أنه لا واحد من الأعراض التسعة 
(يقصد المقولات التسع ) بمكن فيه أن يفارق اللحوهر » بل احوهر متقدم عليه تقدم السبب على المسبب " » كما يشر أن 
المقولات التسع موجودة في الحوهر » وأن بعضها متقدما في وجوده في الجوهر على بعض ... انظر تلحيص ما بعد الطبيعمة 
مر حع سابق » ص £۰٤۴۹‏ . 

. ٠٤٤ ابن حرم : التقريب » مرجع سابقء ج:٤ » ص‎ : ٥ 

. المرجحع السابق : الموضع نفسه‎ : ٦ 
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كل قابل للمتضادات فهو حوهر» وكل جوهر قائم بنفسه » قابل للمتضادات» حامل 
هاف ذاته » ويمذا حرج الباري عز وجل عن ان یکون جوهراً أو یسمی جوهرا". 

الأصل في الجوهر أن يكون حاملاً ولیس محمولاً » وما عداه حمولاً عليه أو موجودا فيه ". 

إن حمل جوهر على جوهر آحر » يكون الحوهر الحمول معن الصفات الجحوهرية . 

وفي ضوء ما سبق من تحديد للجوهر في منظومة ابن حزم » فإن الجوهر لديه ميدأ ليس فوقه 
جنس يع تحته سمه احوهر وغير الحوهر > وني " المدحل إلى إيساغوجي " وإن كان يسير علسى 
منهج الأوائل ق تصنيف الحدود الكلية ء إلا أنه يعبر عن موقفه اللا أرسطي إذ المدأ في التقسيم 
للعا! ' أي جنس الأجناس " الذي لا يكون جنساً أبداً هو الجوهر عنده“. 

ولا كان البوهر حسما فإن " جنس الأجناس " أي المبدأ في القسمة إغا يتعلق بالمستوى 
امحسوس » مع ملاحظة أن الجوهر لدى ابن حزم " حسوس بالعقل فقط » وليس مرئيا ولا مذاقا 
ولا ملموسا ولا مشموما "" ذلك لأن الحواس لا تدرك إلا الكيفيات › وي ذلك يقول : ' وإغا 
أوقعنا ما يقع تحت الحواس تحت الكيفية طابا للاحتصار وجمعا للكثير تحت اسم واحد » ولأا 
ترسم برسم واحد "'. 

أما ا لجنس عنده هو اللفظ الجامع لنوعين من المخحلوقات فصاعدا » وليس يدل على شخص 
واحد بعينه كزيد وعمرو » ولا على جماعة ختلفين بأشخاصهم وأنواعهم كقولك " ا لهي ٠‏ 


.٠٤١ امرجم السابق» ص‎ : ١ 

۲ : المرحع السابق » ص ٠٤٤‏ . 

۳ : امرجم السابق » ص ٠١١ ء١ ١۱٤۲‏ . 

. ١١١۷ ابن حزم : التقريب » مرجع سابق » ص‎ : ٤ 
. ٠١١ » المرجع السابق‎ : ٥ 

: المرجع السابق : الموضع نفسه . 
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الذي يدل على الخيل والناس والملائكة وكل حي "'» وعليه فإن الحنس لديه ينقسم قسيين : 
جنس لا يكون نوعا البتة وهو المبدا » أي احوهر » وجنس قد يكون نوعاً". أما في حديثه عن 
الو ع يعلن عن موقفه اللا أفلاطون إذ محدد النو ع بإدراجه تحت الجنس » ولكن ليس على غ_ط 
التصور الأرسطي الذي اعتبر النوع صورة مفارقة ها تحتها تأثرا بمثالية أفلاطون إذ يقول : " مى 
الأوائل النو ع في بعض المواضع اسما آحر وهو " الصورة " . وأرى هذا اتباعاً للغة اليونانية » فرعا 
كان هذا الاسم عندهم » أعيْ الذي يترحم عنه قي اللغة العربية بالصورة › واقعاً علسى النسوع 
المطلق » ولا معن لأن نشتغل بمذا إذ لا فائدة فيه "» ويحدد النوع باللفظ الذي يطلق على كل 
جاعة متفقة في حدها أو رمها مختلفة بأشخاصها فقطً» ويشير إلى أن الحنس قد يجمع أنواعا 
کثيرة يقع امه على کل نوع منها » ویوجحد حده قي جمیعها » وتتباین هي تته بصفات خت ص 
ها كل نوع منها دون الآحر » وكذلك النوع عنده " ينقسم قسمين : نوع لا يكون جدسا 
وهو الذي فيه الوقف في القسمة ". 

وإذا كان الحوهر هو المبداً في القسمة فإن الوقف فيها يمثل نوعاً لا يكون جنسا البتة كالناس 
والخيل والدمور والياقوت والعنب وما أشبه ذلك » " فإنه ليس تحت كل اسم من هذه الأماء 
إلا أشخاصه فقط كزيد وعمرو » وكل فرس على حدته » وكل ياقوتة على حدقا » وكل عنبة 
على حدتما "" » وهذا النوع الذي لا يكون جدساً هو نوع الأنواع إذ لا نوع تحته » وإنما تحته 
أشخاصه فقط"» وهو بذلك يشير ضمنياً إلى العلاقة المتغيرة بين النوع والحنس إذ بين طرفي 


: المرجع السابق» ص .١١١‏ 
: المرجحع السابق » ص ١١١۷‏ . 
: المرجع السابق » ص ١١٠١‏ . 
٤‏ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 
© : المرحع السابق » ص ۱١١۷‏ . 


سے چ چ 


. ١١١ ص‎ » ٤ : المرجحع السابق ۽ ج‎ ١ 
المرجع السايق : الموضع نفسه.‎ : ۷ 
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القسمة ‏ ابد فيها أو الرأس الأعلى كما يسميه وهو جنس الأحناس »› والوقوف فيها هو 
نسوع الأنواع ‏ تكون الأشياء جنسا من وجه » ونوعا من وجه آخر » جنسا لما يندرج تحتهاء 
ونوعا لما يعمها' . ويذهب ابن حزم إلى آن کل ما دون الخالق حدود ومحصور " فکل ما بسمی 
جنسا ما لا يكون إلا جنسا عضا » ونما يكون جنسا ونوعا فإنه محدود عندنا وثي الطبيعة أي 
أننا نقول: كل ما دون الخالق ينقسم قسمين : جوهر ولا جوهر » فالجوهر هو الجسم » والحسم 
هو اللجوهر ولا شيء دون النالق تعالى إلا حسم أو حمول في جسم ٠"‏ وكذلك أنواع الأنواع 
فهي محدودة في الطبيعة ولكننا لا نستطيع حصرها إذ يقول : " وأما أنواع الأنواع فإنا محدودة 
في الطبيعة غير محدودة عندنا " أي أن عدد هذه الأنواع من الحيوان والنبات والشجر والأحجار 
متناه في ذاته عند الباري عز وحل لا يزيد أبدا ولا ينقص "" لقوله تعالى: لومت كلمت ربك 
صدقا وعدلا » لا مبدل لكلماته) [الأنعام:١٠١]‏ . 


وكذلك قرله تعالى : لإوعلم آدم الأسماء كلها) [البقرة: ]١١‏ لذا يذهب ابن حزم اتباعا 
للنص إلى أن جيع الأنواع حصورة العدد لا زيادة فيها لإدحاله تعالى الكلية فيها والكلية لا 
تدحل إلا في ذي نماية“ء ولا كانت الأنواع تتمايز تحت الجحنس بفصوهما وخحواصها فتحد ابن 
حزم يحدد معن الفصل بأنه " ما يفصل طبيعة عن طبيعة ... وإذا توهمنا أن ذلك الفصل معدوم 
ما هو فيه » مرتفع عنه فقد فسد الذي هو فيه وبطل البتة ""» إذ بالفصول تقوم الأنواع تحت 
الجدس وتتمايز عن بعضها البعض »› والفصول برأي ابن حزم " کیفیات لا تفارق ما هي فيه ولا 
تتوهم مفارقتها له إلا ببطلانه ٠"‏ وهي موجودة في الأنواع بالفعل » وني الجنس بالقوة . 


. ٠١١ المرجع السابق ؛ الموضع نقسه » ص‎ : ١ 
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أما الخاصة فهي عنده قسمين : " حاصة مخصوصة " و " وحاصة مساوية " » وأما الخاصة 
اللحصوصة هي الي توحد " في بعض أشخاصه ( أي النوع ) لا في كلها » وذلك مثل الشيب في 


حال الكبر » فإنه فيما هو فيه في وقت دون وقت "' بينما الخاصة المساوية فهي في جميع 
أشخاصه وهي عند ابن حزم " قد تقوم مقام الح » ویرسم ها ما کان فيه رما صحيحاً دارا 
على طرق مرسومة منعكسأً . فإنك تقول : كل إنسان ضحاك » وكل ضحاك إنسان » فهذا هو 
الانعكاس الصحيح" » ويحدد وجه تمايز الفصل عن الخاصة بأن الفصل إذا توهنا عله عن 
الشيء الذي هو فيه وله بطل هذا الشيء » أما الخاصة فليست كذلك إذ يقول : " إن الفصل هو 
مالا يتوهم عدمه عن الشيء الذي هو فيه إلا ببطلان ذلك الشيء » فإن النطق والموت إن توهم 
هما قد عدما من شيء لم يكن ذلك الشيء إنساناً البتة » وأما الخاصة فبخلاف ذلك » ولو 
توهمنا الضحك معدوماً بالكل جملة واحدة » حن لا يعرف ما هو لم بيطل الإنسان ولا امتنع من 
أحل عدم الضحك أن يتكلم قي النحو والفقه والفلسفة » وأن يعمل ثي الدباج ... وغير ذلك 
مما ينتجه له النطق الذي هو التمييز". وبالرغم من أن الأعراض كيفية مثل الفصل والخاصة إلا 
أن ابن حزم يبرز ما تنميز به الأعراض ففي باب العرض يقول : " العرض العام هو الذي يعم 
أنواعا كثيرة ... وينقسم أقساماً فمنه ما يعرض في بعض الأنواع دون بعض » ثم في بعض أحواله 
دون بعض "“» ويذهب ابن حزم إلى أن في الأعراض أنواعاً وأجناساً وأشخاصاً ... وأن بض 
النوع لو توهم معدوماً م يعدم ابحنس » ألا ترى لو عدم البياض لم عدم اللون لأنه بقى السراد 
والخضرة والحمرة وغير ذلك » ولكن لو عدم الإنسان لم يعدم الحي » لأنه بقي الخيل والدحاج 
وغير ذلك » وكذلك لو عدم لجنس لعْدِمَّت جميع الأنواع البتة ". 


. ٠۳١ المرجع السابق » ص‎ : ١ 
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ما سبق يتبين أن ابن حزم يستحدم لفظ الحنس والنوع والفصل استخداماً دلالياً ( وقوع 
الأماء على مسمياتما ) باعتبار التحديد اللغوي للمعان والمفاهيم أي أا ليست مفاهيم بجردة » 
بل هي أماء ها وظيفة في تحديد ما تطللق عليه » ففي أقسام الكلام ال هي ذاتيات بحد السؤال : 
" ما هذا " ؟ . استحبار يفيد احنس ويكون الجواب عن ذلك هو " جسم " » أما السؤال : " ما 
هذا من الحملة ال ميت " ؟ استخبار يفيد النوع » ويكون الجواب " النامي " » وقي السوال : 
" أي شيء هذا من الحملة ال ميت " ؟ فهوا استخبار يفيد الفصل ويكون الجحواب : ذو 
السعف والنوص والورق والحريد المستطيل والئمرة ال تسى تمرأ'» وهلا بدوره يؤكد أن رؤية 
ابن حزم للمنطى وعلاقته باللغة وإصراره على إبراز وظيفة المنطق فى معرفة وتحديد أوصاف 
الأشياء مخالفاً بذلك أرسطو الذي ميل اعتبار الجوهر صورة أو ماهية جحاراة لأفلاطون » إضافة 
إلى أن المعرفة الحقيقية لدى أرسطو هي المعرفة البرهانية وال تمدف إلى معرفة الماهية والعلة »> 
بخلاف المعرفة الحدلية ال قد تكتفي بالأعراض والأوصاف فقط' حيث يؤ كد أرسطو في 
التحليلات الثانية أن " من ميزات الحد أنه حصيلة ونتيجة لبرهنة الماهية ""» وعليه فإن الفكرة 
الواضحة لدى أرسطو عن الحوهر هو اعتباره ماهية لا جسمية ولا عرضية باعتبار أن المعرفة 
بالأعراض معرفة حدلية لا تبرز الماهية . وهذا بدوره يشير مسألة موقف ابن حزم من مفهوم ا لحد 
وأغراضه . 

ب س الحد والرسم في المفهوم الخحزمي : 

في باب " الكلام في الحد والرسم وحمل الموجودات وتفسير الوضع والحمل " يقدم ابن حزم 
عرضا للتمييز الأرسطي بينهما ثم يبرز بوضوح رأيه في مدلول كل مهما . إذ يقول : " إن 
الصفات أو المعاني الي ذكرنا أنه لابد لكل ما دون الخالق تعالى منها » فا تنقسم قسمين : إما 
۱ : ابن حزم : التقریب » مرحع سابق ص ۱۰۸ ۰ ٠١۹‏ . 
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دالة على طبيعة ما هي فيه ميزة له ما سواه » فاتفقنا على أن “ميناها " حدا " وإما ميزة له ها 
سواه وهي غير دالة على طبيعته » فاتفقنا على أن ميناها " رما " ونقسول : إن الحارجسة في 
الأماء لا معن هما » وإنما يشتغل بذلك آهل المذر والجهل » وإنغا غرضنا منهها الفرق بين 
السميات وما يقع به إفهام بعضنا بعضاً فقط » فقد أرسل الله تعاى رسلا بلغات شى » والمراد 
ما معن واحد فصح أن الغرض إنغا هو التفاهم فقط » ولابد لكل مها دون الخالق أن يكون 
مرسوماً ومحدودا ضرورة ‏ لأنه لابد أن یوجد له مع بیز به طبعه ما سواه » عرضاً کان أو 


i 


جوهرا 

يستفاد من ذلك أن ابن حزم وإن کان ايز بين الرسم والحد فإن كل منهما يعبر وصفاً 
للجوهر معن الحسم وأعراضه » فالموحودات كافة لابد وأن تكون مرسومة ومحدودة . ودد 
أوجه التمایز بان " کل حدود مرسوم ولیس کل مرسوم محدودا" وسنده في ذلك آن کل حد 
فهو تمييز للمحدود نما سواه » وكل رسم فهو تمييز للمرسوم نما سواه » وينتج عن هذه الحجة أن 
کل حد رسم والانعکاس الصحیح ما هو أن بعض الرسم حد » ولا کان كل حل فهو مميز 
لطبيعة الحدود مبين ها » فليس كل رسم حدا » وبالتالي فإن الرسم أعم من الحد . ويز في 
الرسم المطلق الكلي بين قسمين : " قسم بيز طبيعة المرسوم فهو رسم وحد » وقسم لا بميزها 


n . 


ويستعرض ابن حرم رأي الأوائل في ا لحد والرسم فيقول : " عبر الأوائل عن الحد بأنه : "قول 
وجيز دال على طبيعة الموضوع ميز له عن غيره "» وعبرت عن الرسم بأنه : " قول وجيز يز 
للموضوع من غيره" . 


١١١ ء١‎ ١١١ ابن حرم : التقريب » مرجع سابق »> ص‎ : ١ 
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والحد حمول في احدود والرسم محمول قي المرسوم ‏ لأن كل واحد منهما صفات ماهو 
فیه. فإذا كان التمييز مأحوذاً من حنس الشيء اراد تمييزه ومن فصوله كان حداأ ورا » وإذا 
کان مأخوذاً من خواصه وأعراضه کان رما لا حدا "'» وعلق على ذلك بقوله : " هذه عبارة 
المترجمين وفيها تخليط لأنمم قطعوا على أن الرسم ليس مأحوذاً من الأجناس والفصول › وأنه إغفا 
مأحوذ من الأعراض » ثم لم يلبشوا أن تناقضوا فقالوا : إن كل حدٌ رسم » فأوجبوا أن الحد 
مأحوذ من الأعراض وأن بعض الرسم مأحوذ من الفصول › وهذا ضد ما قالوه قبل . 

وأيضاً فم قالو : إن الرسم غير الحد » ثم قطعوا أن الحد هو بعض الرسم » وهذا تنلقض ٠"‏ 
وهذه الرؤية النقدية لعبارة المترجمين دفعته إلى أن يحدد بدقة كل من " الحد "و" الرسم " إتقاء 
لكل لبس وإيقاع التفاهم الصحيح على المسميات » فيقول : " إن كل ميز شيا عن شيء فهو 
إما أن بميزه بتمييز يؤحذ من فصول ومن أحناس فيكون حداً منبعاً عن طبيعة الشي ميزاً له ها 
سواه ( مثال ذلك قولنا قي الإنسان : أنه الجسد القابل للون » ذو النفس الناطقة الحية الميتة . 

فإن ا حي جنس للنفس أي نفس كانت » والناطقة فصل لما من ساثر النفوس الحيوانية ) أو 
ميزه بتمييز يؤحذ من أعراض وخواص فيکون مميزا للشيء ما سواه فقط غير مڼىء عن طبيعت ه 
(مثل القول في الإنسان : إنه الضحاك أو الباكي فهذا تمييز للإنسان نما سواه » وليس منبعاً عن 
طبيعته )" ومعن ذلك أن التمييز بريه نوعين " حد " و "رسم " ويبرز شروط التمييز بالحد يها 
يلي : 

- أن يكون مساوياً للمحدود . 

- ألا يتناقض مع المراد تمييزه . 
١‏ : ابن حزم : المرجع السابق » الموضع نفسه . 


۲ : المرجع السابق » ص ١١۳١١١۲‏ . 
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- أن لا يدحل فيه ما لیس من الحدود . 
ج الاستقراء الأرسطي برأي ابن حزم : 


تناول ابن سينا شرح الاستقراء الأرسطي فذكر أنه : " حكم على الكلى » لوحود ذلك 
الحكم في حزئيات ذلك الكلي » إما كلها وهو الاستقراء التام وإما أكثرها وهو الاستقراء 
الشهور » فكأنه يحكم بالأكبر على الواسطة » لوجود الأكبر في الأصغر "' ولقد فطن ابن حزم 
إلى أن القياس الفقهي هو استقراء أرسطو » وعمد إلى بيان فساده كبرهان إذ يقول : " فمن 
ذلك شيء ”ماه الأوائل " الاستقراء " وسماه أهل ملتنا " القياس " فنقول وبالله تعالى التوفيق : 
إن معن هذا اللفظ هو أن تتبع بفكرك أشياء موحودات يجمعها نوع واحد أو جنس واحد» أو 
يحكم فيها بحكم واحد » فنجد كل شخص من أشخاص ذلك النوع أو في كل نوع من أنسواع 
ذلك الجنس صفة قد لازمت كل شخص مما تحت النوع أو كل نوع تحت الجنس أو كل واحد 
من احكوم فيهم » إلا أنه ليس وحود تلك الصفة ما يقتضي العقل وجودها في كل ما وجحدت 
فيه » ولا تقتضيه طبيعة ذلك الموصوف فيكون حكمه لو اقتضته طبيعته أن تكون تلك الصفة 
فيه ولابد » بل قد يتوهم وحود شيء من ذلك النوع خاليا من تلك الصفة » وكذلك أيضاً 1 
يأت لفظ في الحكم بأنه ملازم لكل شيء نما فيه تلك الصفة فيقطع قوم من أحل ما ذكرنا على 
أن كل أشخاص ذلك النوع » وإن غابت عنهم » ففيها تلك الصفة › وأن كل ما فيه تلك الصفة 
من الأشياء فمحكوم فيه بذلك الحكم . ولعمري لو قدرنا على تقصي جيع الأشخاص أوهها 
عن آخرها حي نحيط علماً بأنه لم يشذ عنا منها واحد » فوجدنا هذه الصفة عامة لجميعهاء 
لوحب أن نقضي بعمومها لها » وكذلك لو وجدنا الأحكام منصوصة على كل شيء فيه تلك 
الصفة لقطعنا أا لازمة لكل ما فيه تلك الصفة » فأما ونحن لا نقدر على استيعاب ذلك ولا 
نحده أيضا في الحكم منصوصاً على كل ما فيه تلك الصفة » فهذا تكهن من التحكم به» 


. ١۸ ابن سينا : النجاة » طبعة القاهرة ۱۹۳۸م » القسم الأول في المنطق » ص‎ : ١ 
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وتخرّص وتسهل في الكذب وقضاء بغير علم وغرور للناس ولنفسه أولاً الي نصيحتها عليه 
أوحب "' وهنا نحد ابن حرم يثير مسألة منطقية لي المعرفة تنعلق باستحالة تقصي جميع جزئيات 
الظاهرة حن يتسن لنا تعميم الحكم أي الوصول إلى حكم عام بشأما » وهو ما رفضه المناطقة 
امحدثين لما هو معروف بالاستقراء التام» ووصفوه في حالة التمكن من إحصاء جميع الجرئيات» 
بأنه تحصيلي لا يفيد جديدا » أما تقري بعض الحزئيات والانتقال منها إلى حكم عام يعُمها وعم 
غيرها لوجود التشابهء فهذا ما يرفضه ابن حزم وبشدة ‏ وهذا هو القياس الفقهي ‏ ويصففة 
بأنه تكهن من المتحكم » وتَخرّص » وتسهل في الكذب » وقضاء بغير علم إذ في ذلك رأة 
تتمثل ي الانتقال من الحكم على المعلوم إلى الحكم على اجهول » وتلك مسألة أحسرى تتعلق 
بالاستقراء الناقص كأسلوب في البحث العلمي الذي تتمثل في ملاحظة بعض الوقائع والانتقال 
منها إلى حكم عام يشماها ويشمل الوقائع المشامة هما والنق لم تقع تحت البحث . 

وتلك الطفرة الي بواسطتها ننتقل ها إلى الجهول » يؤكد ابن حزم أا لا تؤدي إلى نائج 
يقينية بل فيها من التكهن » أي أا احتمالية لأننا والحالة هذه نحكم على ما لم نشاهده » والحل 
برأيه يتمثل في أنه " ينبغي لكل طالب حقيقة أن يقر يما أوجبه العقلء ويقر يما شاهد وأحس › 
وما قام عليه برهان راجع إلى البابين المذكورين » وأن لا يسكن إلى الاستقراء أصلا إلا أن حيط 
علماً بجميع الحزئيات ال تحت الكل الذي حكم فيه . فإن لم یقدر فلا يقطع بالحکم على ما م 
يشاهد ولا بحكم إلا على ما أدرك دون ما لم يدرك "" ويسفاد من ذلك أن العرفة الي 
حَصلها بالاستقراء إا هي معرفة احتمالية لا يقينية » وتلك حقيقة يقرها العلم الحديث » 
ولكن فات ابن حزم هنا أن المعرفة قي حال الطبيعة » وكشف أسرارها من المستحيل أن يتم 
دفعة واحدة » وتاريخ العلم يؤكد أن معرفة قوانين الطبيعة تنم بصورة مرحلية متدرجحة تساهم 
فيها عدة أمور منها ما يتعلتق بالملكة العقلية للَميْرَة ء ومنها ما يتعلق بالأحهزة المتوفرة ومدى 


1 : ابن حرم: التقريب» المرجع السابقء a‏ ص ۹ 
۲ : امرحم السابقء ص ۹ . 
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دقتها » علاوة على النتائج والنظريات العلمية السابقة » ما يؤ كد صفة الاتصال في التفكير العلمي 
أو ما يعرف بالتراكمية » وحكن التماس قبول وجهه نظر ابن حزم بالنسبة للاستقراء العلمي فيمل 
يتعلق بالشريعيات وي ذلك يقول : "وأعلم أن قوماً غلطوا أيضاً قي هذا النوع غلطاً لم خرحوا 
به من هذا المندشب إلا أَمُم بسوء النظر ظنوا أنفسهم خارجين منه فسموا فعلهم في هذا الاب 
باسم آحر وهو أن موه " الاستدلال بالشاهد على الغائب " وبالحقيقة لو حَصلوا البحث لعلموا 
أن الغائب عن الحواس من الأشياء المعلومة ليس بغائب عن العقل بل هو شاهد فيه كشهود مها 
أدرك بالحواس ولا فرق "" ويلاحظ أن ابن حزم يقصد " بالغائب " هنا هو الغائب عن الحواس 
من الموجودات المعلمومة » فهو برأيه ليس غائباً عن العقل؛ لأن العقل شاهد فيه كش هود ما 
أدر كته الحواس » ولا فرق » ويدلل على ذلك بقوله : " إذا أيقن المرء أن الحراس موصلات إلى 
النفس وأن النفس إنما يصح حكمها في امحسوسات » إذا صح عقلها من الآفات » وبأن تتف رغ 
من کل ما يشغل عقلها » وانفردت بأن تستبين به وتفكر فيما دلّها عليه » م يجد المرء حينفذ لما 
یشاهد بحواسه فضلاً على ما شاهد بعقله دون حواسه » فلا غائب من المعلومات أصلاً » إذ ما 
غاب عن العقل لم يجز أن يعلم البتة "" فالمستقبلات الحسية المنتشرة في امحيط الجسمي وأعضاء 
الحس هي موصلات للنفس ونوافذها على العا لم الخارجحي وحكم النفس في هذه امحسوسات لا 
يصح إلا بصحة العقل فلا تفاضل للحواس على العقل» ويضرب مثلاً لنوضيح ذلك فيقول : ' 
ونحن نحد الأعمى الذي ولد أكمه موقناً بأن الألوان موحودة » كإيقان المبصر فا ولافرق › 
وكذلك يقيننا بوجود الفيل وإن كنا لم نره قط كيقين من رآه ولا فرق »› وما افترق الأعمسى 
والبصير في كيفية الألوان فقط » وأما في أن اللون صحيح موجود فلا فرق بينهما في يقين العم 
بذلك . وكذلك نحن إغا يفضلنا من رأى الفيل بالكيفية فقط › وإنغا صحة وجحوده فلا فضل له 
علينا ق المعرفة بأنه حق . 


١‏ : ابن حزم: المرجع السابق» الموضع نفسه. 
۲ : امرجم السابقء الموضع نفسه. 
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ونحن وإذ کنا م نشاهد _ ولا أخبرنا من شاهد _ ولا بلغنا أن قي الناس اليوم إنسانا يرفع 
من الأرض ستمائة رطل » فلسنا ننكر وجوده » إن وجد » كإنكارنا وحود إنسان يرفع سستة 
آلاف رطل من الأرض » وكلاهما لم نشاهده ولم نشاهد مثله . فليس وجودنا أشياء كثيرة 
مشت ركة في بعض صفانما اشتراكاأ صحيحاً » م وجودنا بعض تلك الأشياء » ينفرد كم ما 
بتيقنه فيها وجب أن نحكم على سائر تلك الأشياء باستوائها في هذا الحكم الثاني من قبيل 
استواتها في الحكم الأول "" وهنا يبرز لنا ابن حزم أن لا معن مطلقاً للحديث عن الاستدلال 
بالشاهد على الغائب إذ لا منفعة باستواء لمشاهدات فيما لم توجبه طبيعة العقل ها فى معرفة 
حكم الغائبات كما يرفض استخدام العلة في الشرائع إذ يقول : " فليس في الشرائع علة أ صلا 
بوحه من الوجوه ولا شيء يوجبها إلا الأوامر الراردة من الله عر وحل » إذ ليس في العقل ما 
يوجحب تحرم شيء نما في العام وتحليل آحر » ولا إجاب عمل وترك إيجاب حر › فالأوامر 
أسباب موجبة لما وردت به . فإذا م ترد فلا سبب يوحب شيئاً أصلاً ولا بمنعه » وإذا م تكسن 
العلة إلا الي لم توحد قط إلا موجبها معها فليس ذلك إلا في الطبيعيات فقط "" وعليه فلا علة 
برأي ابن حزم إلا في الطبيعيات » ومن ثم يصف ابن حرم محاولة الفقهاء قي تسمية استقرائهم " 
قياس " بأها حيلة ضعيفة مذمومة إذ أَهُم يحكمون فيما لم يرد فيه نص بحكم شيء آحر مما ورد 
فيه نص لاشتباههما في بعض أوصافهما » أي إجراء للعلة في المعلول". يستفاد نما سبق أن رفض 
ابن حزم للقياس الفقهي مرتبط موقفه من الاستقراء الناقص لعدم جدواه قي الوصول إلى حكم 
كلي عام مقطوع به . والواضح أيضاً أن ابن حزم من خلال كتابه التقريب يسعى إلى تأاسيس 
الفقه على دعائم عقلية منطقية لا بالبرهنة على صحة الأصل ( أي مصادر التشريع ) وإغا لإثبات 
صحة رد الفرع إلى الأصل“ فنجده يعرض لأمثلة شرعية فيتحرى فيها دقة القواعد المنطقية » وني 


. ٠٠١ ابن حزم : المرجع السابق » ص‎ : ١ 
. ٠١۴۳ المرحع السايق » ص‎ : ۲ 
. ؛ : انظر منهج ابن حزم الظاهري ثي علوم الدين » ص (4۷) من هذا الببحث‎ 
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ذات الآن ينوه إلى آن جال الشريعة ليس هر جال العقل فإذا كان جال العقل عا لم المحسوسات مما 
فيه من علل وما يترتب على ذلك من توقع عملي فلا علة في الشرائع أصلا بوجه من الوجوه . 


د في اقتسام القضايا الموجبات والنوافي للصدق والكذب : 


يلاحظ أن ابن حزم في فهمه للشريعة يستند إلى باب " الحهات " في المنطق الصوري › 
والحهات أو العناصر عنده ثلاثة أقسام لا رابع ها » إما واحب » وإما مكن » وإمسا مشم' 
ويناقش ابن حزم رأي بعض المتقدمين الذين يعتبرون التقابل بين المتناقضتين ( أي المحتلفين فى 
الجهتين الكمية والكيفية ) الكلية الموجبة والحرئية السالبة أشد من التقابل بين المتضادتين ( أي 
المحتلفتين في حهة واحدة ) الكلية الموجبة والكلية السالبة ويعلق ابن حزم على ذلك بقوله : إن 
هذا حط وإن هذا القائل إنما راعى ظاهر اللفظ دون حقيقة ا معن" وإن قضاء هذا القائل 
وإن كان صادقاً ني عدد وجوه الاحتلاف » فهو قضاء كاذب فى شدة الاحتلاف» ولو كان قد 
قال مكان أشد " أكثر " لكان حقا . بل نقول : " إن الي تسمى ضدا » ونحن نسميها " تفي 
عاما " إن شعت » أو نقيضاً عاماً " » أشد تبايناً من الأحرى الي نسميها "نقيضاً حاص " أو إن 
شفت " نفياً حاصا " لأن قائل الأول نفى جميع ما أوجبه الآحر وکذبه فی کل ما حكى » ول 
ّدع معن من معاني قضیته إلا وخالفه فیها وباینه في جیعها. 

وأما الثانية فإن قائلها إنما نفى بعض ما أوجبه الآحر وأمسك عن سائر القضية فلم ينفها ولا 
أوجبها ولا حالفه فیها ولا وافقه > وما باینه ي بعض قضیته لا في كلها » والباين في الحميسع 
أشد خلافا من الباين في البعض "" وهنا نلمس تبريراً لدى ابن حزم في اعتباره النفي العام أو 


. ۱۹ ص‎ ٤٤ ابن حزم : التقريب » مرجع سابق » ج:‎ : ١ 
. يلاحظ أن ابن حزم إنما يأحذ بالظاهر فيما يتعلق بالنصوص الديئية‎ : ۲ 


۳ : ابن حرم : التقريب » مرجع ساق » ج:٤»‏ ص ۴۰٤‏ . 


النقيض العام أشد مباينة من النفي الخاص أو النقيض الخاص » ويزداد ذلك وضوحا عند تحليل 
للتقابل بين النفي العام والإججاب العام في العناصر أو الجهات الثلائة على النحو التالي : 

ففي عدصر الوجوب : جد أن القضيتين الكلية الموجبة والكلية السالبة تقتسمان الصسدق 
والكذب بالضرورة إذ الوحبة أبداً صادقة حق » والنافية أبداً كاذبة باطلة معن مما له 
يصدقان معاً ولا يكذبان معا » وبمثل لذلك بقوله : " كل إنسان حي " فهذا حق » ونفيه 
كذب إذا قلت : " لا واحد من الناس حي "". 

وني عنصر الإمكان فإذا قلعا : " كل إنسان كاتب " إذا عنينا بالقوة » أما إذا عنينا بسالفعل 
فالقضيتان العامتان ( أي الكليتان ) الموجبة والنافية كاذبتان فيه بدأ » ف " كل إنسان كاتب "» 
" ولا واحد من الناس كاتب " فمن حيث الكتابة بالفعل فكاتاهما كذب". 


أما عنصر الامتنا ع : فالنافية أبدأ صادقة مثل : " لا أحد من الناس فاقاً " فهذا صدق » أا 
الموجبة أبدا كاذبة مثل : " كل إنسان نماق " فهذا كذب“» ويعلق على النفي الخاص والإاب 
الخاص أي [ بين الحرئية السالبة وال حزئية الموجبة الداحلتين تحت النفي العام أو النقيض العام ] 
فهما يقتسمان الصدق والكذب في عنصر الوجوب » وكذلك أيضا في عنصر الامتناع » لكنهما 
معاً صادقتين في عنصر الإمكان مثل : " بعض الناس كاتب " من حيث الكتابة بالفعل صادقة » 
" وبعض الناس ليس كاتباً " من حيث الكتاب بالفعل أيضاً صادقة . 


. ۲٠١ المرجحع السابق » ص‎ : ١ 
. مرجع السابق » الموضع نفسه‎ : 
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أما عن الإيجاب العام أو النفي الخاص » كذلك في الإيجاب الخاص والنفي العام ففي : 


العناصر الثلاث الوجوب والامتناع والإمكان تقتسم القضايا المتقابلة الصدق أو الكذب'. أي 
لا تصدقان معا ولا تكذبان معا فإذا صدقت الواحدة كذبت الأحرى والعكس صحيح . ويلفت 
ابن حزم النظر إلى أن مل صفة في عنصر الامتناع على بعض أفراد النوع بالنفي لا يعن إيجامها 
للبعض الآحر مثل " ليس بعض الناس ماقا " فليس معن ذلك أنه أوحب لسائرهم النهيق وعليه 
تعتبر قضية كاذبة فيقول : " وهذا كذب منهم وظن فاسد ... لأنه بخبر عن سائرهم بخبر أصلاً 
لا باهم ينهقون » ولا بام لا ينهقون » ولا ندري لو أحبر » أكان يحبر بكذب أو بصدق حسي 
يخبر » فندري حينئذ صفة حيره ‏ لكنه الآن قد صدق في نفيه النهيق عن بعضهم صدةاً صحيحاً 


2 


وسكت عن سائرهم والسکوت ليس كلاما» ومن سكت فلم يتكلم ""» ومن خلال العوض 
السريع لإقتسام القضايا الموحبات والنوافي للصدق والكذب نلتمس ردا على الاعتراض الذي 
ذكره الدكتور زكريا إبراهيم وهو اعتبار ابن حزم التقابل القائم بين القضيتين الكلية الموجبة 
والكلية السالبة أشد تباينا من التقابل بين القضيتين الكلية الموحبة والجزئية السالبةء أو الكلية 
السالبة والحزئية الموجبة » وأنه قد فات ابن حزم أن التقابل بين القضيتين المتقابلتين بالتناقض( ك 
م» جح س) أو ( ك س» ج م ) أقوى من التقابل بين القضيتين المتضسادتين ( ك م » ك 
س ) لأن المتقابلتين بالتناقض لا تصدقان معاً ولا تكذبان معأ" فابن حزم لم يفته اقنسام القضايا 
امتقابلة بالتناقض للصدق والكذب بل أوضح ذلك ثم أوجز القول فيه“ ولكن الرحل يرز وحهه 
نظرة فيما يتعلق بشدة التباين كما سبق وأن عرضناها . 


: ابن حزم : المرجحع السابق » ص ۲١٢‏ » ولزيد من التفاصیل راجع المصدر نفسه » ص ۲١۷ ۰ ۲۰٠‏ . 

: ابن حرم : المرجع السابق » ص ۲١۷‏ . 

: د . زكريا إبراهيم : ابن حزم الأندلسي المغكر الظاهري الموسوعي › الدار المصرية للتاليف والترجمة » ص ۱۲۷ ٠١۸ ٠‏ . 
: انظر ابن حزم : التقریب » مرجع سابق » ص ۲۰۹ » .۲١۰۷‏ 
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ه- الرهان أو "الدليل العقلي " كأسلوب ضروري لطالب الحقائق : 

يلاحظ أن كتاب البرهان هو الحرء الذي جمع فيه ما ثي الكتاب الفشالك من كتب 
أرسطاطاليس في المنطق وهو المسّمى باليونانية "أنولوطيقيا" وما في الكتاب الرابع مسن كتبه في 
المنطق وهو المسمى باليونانية " أفوذقطيقا " لتناسب معن الكتابين » إذ الغرض فيهما البيان عن 
صور البرهان وشروطه » وأضاف إليه أيضاً ما ذ کره في كتابه الخامس من كتبه قي المنطق وهو 
السمى " طوبيقا " وهو الوضوع في الجدل » وزاد فيه ( أي في هذا الجرء ) أشياء من مراتب 
الحدال وشروطه كثيرة ما لا غ بالمتناظرين الطالبين للحقائق عنها » وأضاف إليه أيضاً ما 
ذکره ې كتابه السادس من كتبه في المنطق وهو المسمى باليونانية " سوفسطيقا " وهو صفة 
أهل الشغب المنكبين عن الحقائق إلى نصر اجهل والشعوذة'. 

ويقرر ابن حزم " أن أشكال البرهان لا تكون إلا ثلاثة » نعي بأشكال صور القرائن ال يقوم 
منها البرهان » لأنه لابد من أن يكون الحد المشترك محمولا ف المقدمة الواحدة وموضوعا في 
لثانية > أو يكون محمولا في كل واحدة منهما » أو يكون موضوعاً في كل واحدة منهما» ولك 
سبيل في رتبة العقل إلى قسمة رابعة بوحه من الوجوه البتة"» ويعلل اين حزم تسمية الشكر 
الأول هذا الاسم " لأن الشكلين الآحرين يردان عند الحقيقة إليه" والعروف أن الشكل الرإبع 
هو من وضع جالنيوس“ » وهو العروف لدى المناطقة المسلمين " بشبه الشكل الأول " وبعسد 
تحليل ابن حزم لأشكال البرهان الثلاثة » وإبراز شروطها وأنحائها ء عمد إلى ضرب أمثلة 
وإزكائها بأحرى شريعية لإظهار " فضل صناعة المنطق في كل علم. 


. ۲۱۸ المرجع السابق » ص‎ : ١ 

۲ : المرجح السابق » ص ۲۲۸ . 

۳ : المرجع السابق : ص ۰ ولزید من التفاصیل انظر ص ۲۳۱» ۰۲۳۲ ۲۳۳ من المصدر نفسه. 

.۲١۱ د. عبد الرحمن بدوي: النطق الصوري والرياضيء وكالة المطبوعات - الکویت ۱۹۸۱ م ص‎ : ٤ 
. ۲٠١ ابن حزم : المرجع السابق » ص‎ : ٠ 


أما فيما يتعلق بالاعتراض الذي ساقه الد كتور عبدالجيد الت ركي' يقول فيه : " وهناك مثالان 
ساقهما العام ر . برنشفيك ولاحظ غرائب نتائجهما الشريعية : 


مال من النحو الغالث من الشكل الغالفك : 


مثال شريعي 
بعض الأعراض عدد بض المصلين مقبول الصللاة 
وكل الأعراض محمول وكل مصلل فمأمور باستقبال القبلة إن قدر 
فبعض العدد محمول فبعض المقبول صلاهم مأمور باستقبال القبلة إن قدر 


ويذهب إلى القول بأن الغريب في نتيجة المثال الشريعي هو أننا لا نفهم ألا يكون المقبول صلاته 
مصايً تعريفاً. وبالتالي مأمورا باستقبال القبلة إن قدر. أي أننا لا نفهم لاذا لا يكون " كل المقبولين 
صلاتمم مأمورين باستقبال القبلة إن قدروا ٠"‏ ثم يعلق بقوله والغرابة ترول إذا أد ركنا أن ابن حزم قد 
حلط بين أشياء طبيعية بديهية معقولة وأحرى شريعية لا دحل للعقل فيها. 


ويسوق المغال الآخر من النحو الرابع من الشكل الفالث : 


مثال شريعي 
کل جسم معدود كل مرضعه هس رضعات حرام 
وبعض الجسم م رکب وبعض المرضعات س رضع ات أم 
فيعض ال ركب معدود فض الأمهات > رام 


_- د. عيدابجيد الت ركي : موقف ابن حزم الأصولي من منطق أرسطو " ضمن أعمال ندوة الفكر العربي والثقافة اليونانية‎ : ١ 
. ۲۹۱ ۰ ۲۹۰ ص‎ ٤ ۲ : منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية › الرباط ٩۱۹۸م › ط‎ 
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وعلق على نتيجة هذا ا مال بقوله : المنتظر أن نحد في النتيجة تقريراً أن " كل الأمهات حراء" 
سواء أرضعن أم يرضعن وذلك .عقتضى أمر شرعي زائد على الطبيعة : 

أما عن تقييم هذه الاعتراضات في نتيج المثالين السابقين يرى الباحث أن صاحب هذا 
الاعتراض ما كان له أن يعترض لو أنه طالع باب اقتسام القضايا : للصدق والكذب لدى اب 
حزم من كتاب التقريب » ولفهم علاقات التقابل بين القضايا » حينئذ رما تراحع عن اعتراضه 
فا لموجبة العامة في عنصر الوجوب صادقة أبدأ » والموجبة الخاصة فى عنصر الوحوب صادقة 
آبداً'. 

فإذا كانت كل الأمهات حرام صادقة وجوباً فإن بعض الأمهات حرام صادقة وحوباً أيض 
وهذه مثل علاقة التداحل بين الكلية الموجبة والحزئية الوجبة » فما يحمل على حد كلي سلباً أو 
إجابا حمل بالطريقة نفسها على أي حد مندرج تته . 

وكذلك الحال في نتيجة امال الأول فبعض المقبول صلاتمم مأمور باستقبال الكعبة إن قدر» 
فهي قضية جزئية موجبة وهي في عنصر الوحوب صادقة دائماً لأن كل القبولين صلام 
مأمورين باستقبال الكعبة إن قدروا فهي قضية كلية موجبة في عنصر الوحوب صادقة دائاً» 
وإذا صدقت الكلية الموجبة في عنصر الوحوب صدقت الحزئية الموجبة المتداحلة معها في عنصر 
الوحب دائما . فلا غرابة منطقية ف نتائج الأمثلة الي قدمها ابن حزم آنفا . 

واذا كانت العمليات الفكرية مرتبطة أوثق ارتباط باللغة » فما موقف ابن حزم من نشأة 
اللغة وعلاقتها بالمنطق ؟ 


.۲۰۷ ابن حرم: التقريب» المرجع السابقء ج ص‎ : ١ 
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الفصل الثان 
رؤية ابن حزم فى أصل اللغة وعلاقعها بالمنطق 


. هيد‎ )١ - ۲ ( 

( ۲ - ۲ ) إشكالية أصل ومنشا اللغة وموقف ابن حزم منها . 
٣ - ۲ (‏ ) علاقة اللغة بالمنطق فى النسق الحزمى . 

٤ - ۲ (‏ ) تصنيف العلوم ومراتبها لدى ابن حزم . 


)~6( نتائج الباب الثاِ . 
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الفصل الثان 
رؤية ابن حزم فى أصل اللغة وعلاقتها بالمنطق 


١ -۲(‏ ) تهید : 
إذا كان ( لالاند ) يعرف اللغة بأما " كل ججملة من الإشارات حكن أن تكون وسيلة 
للاتصال" '. هذا التعريف ينقصه » القدرة والاستطاعة على إنشاء هذه الإشارات والقصد إل 
استعماها . ذلك لأن الحيوانات تستعمل أيضاً بعض الإشارات للتعبير عن بعض الأحوال الام 2 
ذات الصلة بالحاجات الحيوية » مثل أصوات الشمبانزي » ومثل إشارات النحل الي اكتشفها 
(فون فريش ) » وإذا كانت الملاحظات التشريية والفيريولوجية تدل على عدم وحود أي فرق 
بين الشمبائزي والإنسان في بنية الأعضاء الصوتية فنحن نستعمل في النطق حبالنا الصوتية وفقا 
لبعض البنيات الدماغية » ومساعدة الرئتين » وجميع أعضاء الفم وعساعدة الجهاز السمعي 
أيضاً"ء إذ الأصم بالولادة أبكم بالضرورة ‏ والغريب أن جميع هذه الوسائل موجودة لدى 

القردة الراقية . فإن هذه القردة مهما تمكنت من إصدار بعض الأصوات فهي عاحزة عن الكلام. 
 ۲(‏ ۲ ) إشكالية أصل ومدشاً اللغة : 


ولقد أكدت التجارب الي أحريت على صي وقرد صغير » وضعا في شروط متمائلة أن » 
نقطة الانطلاق واحدة » بحيث إن الصبي والقرد الصغير كانا يستعملان الوسائل نفسها » ليستقر 
کل منهما في عاله الذي کان يتضح له بالتدریج » وبقي التنافس بینهما متعادلا فیما بین ۰۹٩‏ ۱۸ 
شهرا » وبعد ذلك أحذت الموة بينهما في الاتساع إلى درجة أن المقارنة بينهما أصبحت عليمة 
العن . إذ بينما توقف تقدم القرد » لوحظت انطلاقة حديدة انتقل مما الصبي من عالم الجيوان 
١‏ : محمود اليعقوبي : الوجيز تي الفلسفة ‏ ص ۱۹۸ ء المعهد التربوي الوطي ‏ ارائر ۱۹۸۰ م. 

۲ : المرجع السابق » ص ۱۹۹ ٠‏ ويشير ابن حرم إلى ذلك أيضا انظر ص ( “4) من كتاب التقريب . 
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إلى عام الإنسان » عندما بلغ المرحلة الي يستطيع فيها تطويع اللغة وتطويرها » وهذا يؤ كد أن 
أصوات القرد المحتلفة في الأوضاع المحتلفة مرتبطة بالحاحات والانفعالات > فلايستطيع أن 
يفصلها عن هذه الأوضاع الي تحيد به وتلح عليه » ولا أن يتصرف في ها من حيسث هسي 
إشارات. لأا ني أصلها إشارات موروئة تقوم بوظيفة بيولوجية بجحتة بينما الإشارات الصوتية 
عند الإنسان علامات يتعلمها ويختارها ويصطلح عليها مع بني جنسه بكل حرية ويستطيع أن 
يتصرف فيها إل مالا فماية له وكأن الطبيعة قصرت " لنة " الحيوان على مابه تتم حياته » 
وكذلك الاحتجاج بالتدريب بواسطة المنعكس الشرطي الكلاسيكي أوالإجرائي لا مبرر له هنا 
ذلك » لأن الاستجابات الشرطية بحرد ردود أفعال آلية مرتبطة بمثيرات ححاصة لا تبلغ درجة اللغة 
ال تعمم الدلالة . 

والواضح نما سبق هو أن اللغة ليست وظيفة عضوية بل هي وظيفة عقلية لا تنفصلل عن 
التفكيرء لأا وسيلته » ولأن الفكر هو الذي يعطيها دلالتها. 

وهنا تتضح المشكلة ماثلة في منشأ اللغة » فقد أصبحت هذه المشكلة من المعضلات الفلسفية 
الي حفل تاريخها بابجاذبات الحادة » وهذه المشكلة لا بعكن دراستها إلا بالرحوع إلى تاريخها» 
وتاريخها مديد في العصور الماضية » يبدأ مع الأغريق » وير بالعصور الوسط المسيحية 
والإسلامية » ويصل دون أن ينتهي إلى رأي قاطع قي عصرنا الحديث حيث أحذ البحث طابععما 
ميتافيزيقيا » جحعل علماء اللغة احدثين يمحجمون عن الببحث في هذه الإشكالية لدم إمكانية 
الوصول إلى رأي علمي قاطع فيها » "ما حدا ذلك بال محمعية الفرنسية إلى أن تنع بالقانون إلقاء 
محاضرات قي هذا الموضوع "'. لذا نكتفي بأن نبين بعض الاتجاهات في نشساة اللغة » وموققف 
ابن حزم في هذه المسألة . 


1 : نيس فرجة : محاضرات في اللهجات وأسلوب دراستها معهد الدراسات العربية العالمية القاهره » ٠۹٣۰‏ ص ١۱۲‏ ۱۳. 
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أولا : الاتجاه القائل بالتواضع والاصطلاح : 


" وقد ذهب إلى هذا الرأي ف العصور القدعة الفيلسوف اليوناني دم وكريست". فق ر‎ ١ 
" حدد أفلاطون رأي دم وكريت على لسان هرموجينس في الحوار الذي أعده بعنوان " قراطيلس‎ 
عا يلي : إن الاسم الذي نطلقه على الشيء هو الاسم الصحيح › فإذا استعضنا عنه أتى الان‎ 
› صحيحا كالأول نغرر أماء عبيدنا بدون أن يكون الاسم الجديد أقل حظا في الدقة من السابق‎ 
لأن الطبيعة لا تأحذ على عاتقها أن نطلق أسماء حاصة على أشياء حاصة . التسمية وليدة التكرار‎ 
والعادة عند الذين زاولوا فعلها ""ء وهذا الحوار يكشف عن كون الناس هم الذيسن تواطؤوا‎ 
. على اللغة‎ 

وي العصور الوسطى ذهبت المعتزلة إلى أن اللغات لا تدل على مدلرلاها العقلية » ومذا المع 
يجوز احتلافها » ولو ثبت توقيفا من حهة الله تعالى لكان ينبغي أن يخلق الله العلم بالصيغة » نم 
يخلق لنا العلم بالمدلول » ثم يخلق لنا العلم بجعل الصيغة دليلا على ذلك المدلول » ولو حلق لنا 
العلم بصفاته لجاز أن بخلق لنا العلم بذاته » ولو حلق لنا العلم بذاته بطل التكليف وبطلت 
الحنة"". وهم بذلك يؤكدون أن منطق العقل إنغا يستوحب الاصطلاح على اللغفة ويرفضون 
الرأي القائل بأن اللغة توقيف من الله عز وجل » ولقد أشار ابن جي إلى القائلين بالتواضع 
والاصطلاح وهو من مؤيدي هذا الرأي فيقول : " ذهبوا إلى أن أصل اللغة لابد فيه من 
الواضعة» قالوا : وذلك كأن يجتمع حكيمان أو ثلاثة فصاعدا » فيحتاجون إلى الإباننة عن 
الأشياء المعلومات» فيضعون لكل واحدة [ منها ] مة ولفظاء إذا ذكر عرف ما مسماه »› ليمتاز 
عن غيره» وليغي بذكره عن إحضاره إلى مرآة العين » فيكون ذلك آقرب وأحف وأاسهل من 


. علي عبد الواحد وافي  نشأة اللغة عند الإنسان والطفل ص ۳۲ دار النهضة مصر للطبع والنشر‎ : ١ 

۲ : كمال يوسف الحاج : فلسقة اللغة » دار النهضة للنشر ص ۱۸ . 

۳ : السيوطي : المزهر في علوم اللغة وأنواعها » شرح وتعليق الأساذة : محمد أحمد جاد المولى » ومحمد أبرالفضل ابراهيم »› 
وعلى محمد البحاوي » مطبعة عيسى الباي الحليي » مصر »> ج : ص ۲١‏ . 
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تكلف إحضاره » لبلوغ الغرض في إبانة حاله . بل قد يحتاج في كثير من الأحوال إلى ذكر مالا 
يمكن إحضاره ولا إدناؤه » كالفاني » وحال اجتماع الضدين على الحل الواحد » كيف يكون 
ذلك لو جاز » وغير هذا تما هو جار في الاستحالة والبعد ججراه » فكأمم جاعوا إلى واحد من بن 
آدم » فأومؤوا إليه » وقالوا : إنسان إنسان إنسان » فاي وقت ”مع هذا اللفظ علم أن المراد به 
هذا الضرب من المخلوق» وإن أرادوا سمة عينه أو يده أشاروا إلى ذلك » فقالوا يد» عين › 
رأس » قدم أو نحو ذلك . فمن معت اللفظة من هذا عرف معناها » وهلم جرا فيما سوى هذا 
الاسم من الأسماء » والأفعال والحروف ثم دلك من بعد ذلك أن ننقل من هذه المواضعة إلى 
غیرها"'. 

والواضح من هذا النص أن أنصار هذا الرأي يرون أن الناس هم الذين حلقوا اللغة بتواضعهم 
واصطلاحهم عليها » بالتفاهم فيما بينهم على نبرات صوتية بعينها تواطؤوا عليها فكانت 
اصطلاحا » ومن الذين قالوا بالتواضع والاصطلاح قي العصر الحديث " حون لوك " فالإنسان 
اجتماعي بطبعه » والحياة الاجتماعية تفرض على الناس التفاهم والتخحاطب " فالإنسان يتواطا 
مع صحبه على وضع المفردات الخاصة » وحجة لوك في هذا ما يلي : "الكلمة تدل إلى معي . 
وا لعن لا يأ من الشيء المادي [ أي الواقع الخارحي ] الكلمة الدالة مع الحجر هي ال تعن › 
والذي يعي في الكلمة هو الفكر »› فالفكر إذا » عان » والإنسان هو مصدر الفكر ... وقد 
لاحظ لوك أن هذه التواطؤية ذات قاعدة » يعن أن وضع الكلمات يتطور من الحس إلى اجرد 
... ومن المنظور إلى اللامنظور... ومن الخاص إلى العام ٠"‏ ومع افتراض صحة تلك الآراء 
القائلة بالتواضع والاصطلاح يتبادر إلى الذهن هذا السؤال: ما وسيلة المتواضعمنن في التفاهم 
والاصطلاح بينهم ليقفوا على ألفاظ ذات دلالة ومعن ؟ بالأحرى ستكون هناك إشارات 


۱ : أي الفتح عثمان بن جي : النصائص  تحقيق محمد علي النجار » دار المهدى للطباعة والنشر »بيروت لبنان ج‎ : ١ 
.٤٤ ص‎ 
. ٠١ » ۲٤ انظر : فلسفة اللغة » كمال يوسف الحاج » مرجع سابق ص‎ : ۲ 
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وإعاءات معينة › وهذه الأحيرة ستکون ذات طابع حسي تعجز عن التعبير عن معان ذاٹث 
دلالات عامة . لذا فإن " ما يجعله أصحاب هذا الرأي منشأ اللغة يتوقف هو نفسه علسى 


وحودها من قبل "' . 


ثانيا : الاتجاه الغريزي في ذشأة اللغة : 


ومن أشهر من ذهب هذا المذهب " ماكس مولر ورينان "" » وفحوى الرأي " أن الغريزة 
تحمل كل فرد على التعبير عن كل مدرك حسي أو معنوي بكلمة خحاصة به »> كما أن غريزة " 
التعبير الطبيعي عن الانفعالات تحمل الإنسان على القيام بح ركات وأصوات حاصة ( انقباض 
الأسارير وانبساطها » وقوف شعر الرأس» الضحك » البكاء ... إح ) وأا كانت متحدة عند 
جميع الأفراد في طبيعتها ووظائفها وما يصدر عنهاء ونه بفضل ذلك اتحدت المغردات وتشاممت 
طرق التعبير عند الحماعات الإنسانية الأولى واستطاع الأفراد التفاهم فيما بينهم » وأنه بعد 
نشاة اللغة الإنسانية الأولى لم يستخدم الإنسان هذه الغريرة فأحذت تنقرض شيا فشيا حن 
تلاشت » كما انقرض مذا السبب كثبر من الغرائز الإنسانية القديمة ""» وسند " مكس مولر " 
في هذا الرأي اعتماده على أدلة مستمدة من البحث في أصول الكلمات ف اللغات المندية 
والأوروبية » فقد ظهر له أن مفردات هذه اللغات جميعها ترجع إلى مسمائة أصل مشترك » وأن 
هذه الأصول تمثل اللغة الي تشعبت منها هذه الفصيلة » فهي لذلك نمثل اللغات الإنسانية في أقدم 
عهودها » وتبين له من تحليل هذه الأصول أا تدل على معان كلية » وأنه لا تشابه مطلقا بين 
أصواا وما تدل عليه من فعل أو حالة“ء واللافت للنظر أن هذا الرأي لم يحل المشكلة بل أوحد 
مشكلة أحرى وهي مشكلة " الغريزة الكلامية "» بل يعتبره البعض أنه من قبيل تفسر الشيء 


. ٠۳ د . علي عبد الواحد وافي : نشأة اللغة عن الإنسان والطفل » مرجع سابق ص‎ : ١ 
. ٠١ المرجع السابق ص‎ : ۲ 

۳ : المرجع السابق : ص ٠٤‏ . 

4 : المرجع السابق : ص ۳١‏ ء ۳١‏ . 
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بنفسه » وبالتالي لم يفسر الأسلوب الذي سار عليه الإنسان في مبدأ الأمر لوضع أممهاء معينة 
لسميات حاصة بل والخطا الأكبر في هذا هو أن الأصول الخمسمائة ال استند إليها " مذكس 
مولر " تدل على معان كلية والواضح أن إدراك امعان الكلية يتوقف على درجة عقلية راقية لا 
يتصور وجود مثلها في فاتحة النشأة الإنسانية '. والواضح نما سبق أن رأي " مولر " يؤكد أن لغة 
الإنسانية الأولى ليست نتاج تواضع وإصطلاح كما يذهب أنصار التواضع » إلا أن رأي مولر 
في كون اللغة أمرا غريريا لا يفسر منشأ اللغة بل يفترضها جانا . 

ثالنا : الاتجاه القائل بالمىشا التوقيفي للغة : 


ففي العصر القلنم نحد في الحوار الذي أعده أفلاطون بعنوان " قراطيلس " عبر قراطيلس عسن 
نظرية هرقليطس ما يلي : 

"يوجد بالطبيعة اسم صحيح لكل كائن في الحياة إذ الكلمة ليست تسمية يطلقها البعض على 
الشيء بعد التواطؤ » لكن ثمة بالطبيعة » لليونانيين والبرابرة »> طريقة صحيحة للتدليل علسى 
الأشياء > هي ذاتما عند كل الناس ""ء وهذا بدوره يؤكد أنه .عجرد معرفة معن وحقيقة الاسم 
عرفنا حتما ماهية المسمى " وتوسعا مذا المبدأ انتهى هرقليطس إلى القول بأن الأسماء تعطى ممن 
قوة إمية ""» ولي العصر الوسيط المسيحي آمن بعض علماء الدين المسيحي بحرفية ما ورد في 
التوراة فاعتقدوا بأن منشا اللغة توقيفي من عند الله حيث جاء في سفر التكوين ما يلي: " وققال 
الرب الإله : ليس جيدا أن يكون آدم وحده » فأصنع له معينا نظيره وحبل الرب الإله من 
الأرض كل حيوانات البرية وكل طيور السماء فأحضرها إلى آدم ليرى ماذا يدعوها . وکل ما 
دعا به آدم ذات نفس حية فهو اسمها . فدعا آدم بأسماء جيع البهائم وطيور السماء وجميع 


. ۳۸ » ۳۷ اللمصدر السابق : ص‎ : ١ 
. ۲۸ كمال يوسف الحاج س قي فلسفة اللغة » مرجع سابق » ص‎ : ۲ 
. 1۸ اللصدر السابق » ص‎ : ٣ 
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حيوانات البرية . وأما لنفسه فلم يجد معينا نظيره . فأوقع الرب الإله سباتا على آدم فنام » فأحذ 
واحدة من أضلاعه » وملا مكاها لحما » وبى الرب الإله الضلع ال أحذهمامن آدم امراق 
وأحضرها إلى آدم فقال آدم : هذه الآن عظم من عظامي ولحم من لحمي هذه تدعى امرأة لأمها 
من امرىء أحذت "'» راستنادا إلى ذلك بدا القديس يوحنا يله قائلا : " في البدء كانت 
الكلمة » والكلمة كان عند الله وكان الكلمة الله . هذا كان في البدء عند الله "" وأدى ذلك 
بالكثير من أساطين الفكر المسيحي أمثال سانت " أوغسطين " و " توما الأكويي "إلى اعتبار 
اللغة وحي من السماء . وأن منشأها توقيفي من لدن الله . وښد امتدادا هذا الا تجاه قي العصر 
الحديث عند " دي بونالد " حيث يرى " أن اللغة ليست تواطؤية من حلق الإرادة البشرية › 
والناس ل يتفقوا فيما بينهم على أن يكون نمة لغة فكأن هناك لغة سابقة » هذا التفكير السكون 
لمنشاً اللغة بعيد كل البعد عن واقع الحقيقة » لأن الإنسان لا يقدر على حلق شيء ما لم يكن لديه 

ولكي يحصل على هذه الفكرة الصرية ينبغي له أن يعبر عنها . إذا اللغة واحب وحود نشا 
اللغة ذاتها . ما يفيد أن اللغة ليست من عمل القوى البشرية . هما هبة من لدن الله ". ويعلق 
أرنلديز على كون اللغة إبداع إلمي " بقوله : فتعريف اللغة أا فعل فاعل مجعلها تعتمد على 
الفاعل » وهذا الفاعل هل بمعكن أن يكون الإنسان ؟ حسب الغبرة اليومية يمكننا أن نجيب 
بالإثبات : فالإنسان هو الذي يتكلم » والقضية هنا ليست قضية الكلام » ولكن القضية قضية 
تكوين أو حلق أو تعليم الكلام » فالفاعل يجب إذا أن تكون له الأسبقية بالنسبة للفعل » ولككن 


. ۲٤ ۱۸ العهد القدم : سفر التکوین  الإصحاح الئان‎ : ١ 
The New English Bible - The Gospel According To John 1 - 2 P. 809 : Y 
. ۲١١ ۲۱ كمال يوسف الحاج : في فلسفة اللغة ص‎ : ۳ 
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اللإنسان لا يكن أن يعيش بدون لغة قبل أن وحد هذه اللغة » إذا فالإنسان ليس الفاعل › وما أنه 
كائن ولا يعكن أن ينتج حلقا إهيا » إذن يكون إله هر الذي أبد ع اللغة وعلمها للإنسان"". 


أما في العصر الوسيط الإسلامي : فقد حاء الإسلام معجزة البيان على مر الأزمان » ذلك 
لأن القرآن معجزة البي محمد ي تحدى أهل البيان بأن يأتوا بسورة واحدة من سوره فكان ما 
سمي بالإعجاز : قل لن احتمعت الإنس والجن على أن يأتوا مئل هذا القرآن لا يأتون عثله 
ولو كان بعضهم لبعض ظهيرا) [الإسراء:۸۸] » وكان من أعلام الفكر الإسلامي من قال 
بالتوقيف أمثال ابن فارس حيث ذهب إلى القول : بأن لغة العرب توقيف أي وحي » ودليل 
ذلك قوله تعالى : لإوعلم آدم الأسماء كلها) [البقرة:١۳]»‏ وقال صاحب كتاب شرح 
الأسماء: لابد من التوقيف في أصل اللغة الواحدة » لاستحالة وقوع الاصطلاح على اللغات من 
غير معرفة الملصطلحين بعين ما اصطلحوا عليه '. 


رابعا : الاتجاه القائل بالتكوين التدريجي 


ومن أنصاره " أفلاطون " الذي تراوح بين التوقيفية والتواطؤية فسار في حطى هرقليطس › 
نراه يرفض أن تكون الأسماء وليدة الاتفاق العابث » فالاسم لابد أن يشير إلى السمى » ولكي 
تحصل الإشارة يجب أن يكون نمة حاكاة بينهما ولكن إذا كانت القوى الإلمية هي الي تطلق 
الأسماء على الأشياء ( والقوة الإلمية صادقة ) فمن أين يأ الخطا ؟ إن الألففاظ هي الحالبة 
للفسادء لذا ينبغي أن تنطلتق من الأشياء ذا لا من الكلمات ال تشير إليها"» وكذلك ليبنتز 
كان أميل إلى أحذ موقف حيادي حيث رفض التواطؤية والتوقيفية على حد سواء رغبة منه في 
إجاد قاعدة إيجابية لبحث اللغة كعلم صحيح » وهذا يتطلب فجا استقرائيا لا يتقيد قبليا 


.Armaldz : Grammaire Et The ologie Chez Ibn Hazm P. 43- 44 : \ 

۲ : مد بن فارس: " الصحابي في فقه اللغة وسنتن العرب في كلامها " تحقيق د.مصطفى الشريي المكتبة السافية بالقاهرة 
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بظريات ذاتية'» ومكن تحديد فحوى آرائهم في أن اللغة قد نشأت أولا من الإشارات الطبيعية 
القصودة » ثم من تقليد أصوات الطبيعة ال تطورت من الصعب إلى السهل بالنسبة إلى الكلمة 
أو الت ركيب أو القواعد » وأحيرا من التقليد الاجتماعي "» والقول بقكرة التكوين التدريجي 
نجحدها أيضا لدى الفارابي حيث يقول : " إن الإنسان إذا احتاج أن يعرف غيره تما في ضمره 
أو مقصوده بضميره » استعمل الإشارة أولا في الدلالة على ما كان يريد ممن يلتمس تفهيمه إذا 
كان ممن يلتمس تفهيمة » بحيث يبصر إشارته » ثم استعمل بعد ذلك التصويت"" ولا كانت 
الإشارات متولدا طبيعيا " بالفطرة في الإنسان » فإن الناس يمكنهم كل في بيئته الاحتماعية أن 
يستعمل تلك الإشارات والعلامات بالاتفاق للدلالة على شيء بعينه . . 

ويستفاد من ذلك أن القول بالتكوين التدريجي في منشأ اللغة يفترض هو الآحر إلى التواضع 
والاصطلاح على اللغة . 


وبعد استعراض هذه الإتحاهات الأربعة » فما موقف ابن حزم من هذه المشكلة الي تعاور 
على حاولة حلها الفلاسفة والعلماء منذ القدم ؟ وأي من هذه الاتحاهات يۇيد ويتفق ؟ 
دحض ابن حزم رأي القائلين بالتواضع والاصطلاح بأمرين : 


الأول بحجة مع » والثاني برهان ضروري . " فأما السمع فقول الله عز وحل لإوعلم آدم 
الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة) [البقره ]۳۲١ » ۳١‏ وأما الضروري بالبرهان فهو أن 
الكلام لو كان اصطلاحا لما جاز أن يصطلح عليه إلا قوم قد كملت أذهانمم وتدربت عقوم › 
وتمت علومهم » ووقفوا على الأشياء كلها الموحودة في العام وعرفوا حدودها واتفاقها»› 
١‏ : المصدر نفسه : ص ۲۷ . 


۲ : محمود اليعقوبي :الوجيز هي الفلسفة » المعهد التربوي الوطن ال حرا ر ۱۹۷۳م› ط : ۳ء ص ٠١۳‏ ,. 
۳ : الفارایی : کتاب اروف تحقیق حسن مهدي » ص ۱۳١‏ یروت ۱۹۷۰ . 
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واحتلافها وطبائعها "" » والملاحظة تؤكد أن المفاهيم ابجردة العامة لا يستوعبها الطفسل إلا 
مؤحرا» أي عندما يتحرر فكره من الحسوس العيي . " إذ المرء لا يقوم بنفسه إلا بعد سنين مسن 
ولادته "". فالذي اكتمل له الذهن والعلم وألم بالأشياء الموجودة في العام » وعرف حدودها 
وطبائعها آدم عليه السلام » هبة وعطاء من الله عز وجل فهو المتعلم الذي علمه الباري بعلم مسن 
لدنه . ويستمر ابن حرم في تفنيد القول بالإصطلاح على اللغة بأن " الاصطلاح يقتضي وقتا | 
يكن موجودا قبله » لأنه من عمل المصطلحين » وكل عمل لابد من أن يكون له أول فكيف 
كانت حال المصطلحين على وضع اللغة قبل اصطلاحهم عليها ؟ فهذا من الممتنع محال ضرورة 
٠"‏ ويو كد إنكاره للتواضع والاصطلاح في نشأة اللغة بدليل برهاني آحر قائلا : " إن الاصطلاح 
على وضع لغة لا يكون ضرورة إلا بكلام متقدم بين المصطلحين على وضعها » أو بإشارات قد 
اتفقوا على فهمها وذلك الاتفاق على فهم تلك الإشارات لا يكون إلا بكلام ضرورة » ومعرفة 
حدود الأشياء وطبائعها الي عبر عنها بألفاظ اللغات لا يكون إلا بكلام وتفهيم » لابد من ذلك 
فقد بطل الاصطلاح على ابتداء الكلام "“. 


واللافت للنظر أن الكلام عند ابن حزم مرتبط أوثق ارتباط با لمعرفة » بل أن اللغة عنده هي 
العرفة » ونحن كبشر فانون » لا نستطيع حلق هذه المعرفة » وما أن من المستحيل على الإنسان 
أن يعيش من غير معرفة» فلابد من وجود إله حالق فاعل» وهذا يعن أن الله سبحانه وتعالى هو 
الذي حلق اللغة (المعرفة) وعلمها للإنسان*. أما عن الرأي القائل بأن الكلام فعل الطبيعة أي أن 
الأماكن أوجبت بالطبع على ساكنيها النطق بكل لغة نطقوا ما » فقد دحض ابن حرم هذا الرأي 
بقوله : " إن الطبيعة لا تفعل إلا فعلا واحدا لا أفعالا ختلفة » وتأليف الكلام احتياري متصرف 


.۲۸ ص‎ » ١ : ابن حزم الأحكام قي أصول الأحكام  أحمد شاكر » نشر زكريا علي يوسف مطبعة العاصمة القاهرة » ج‎ : ١ 
. مرجع السابق » الموضع نفسه‎ : ۲ 

۴ : المرجع السابق : الموضع نفسه . 

. ۲۹ المرجع السابق ص‎ : ٤ 

. ۸٩ >» ۸۸ د . صلاح الدين بسيو سلامه _ الأحلاق السياسية عند ابن حزم » مكتبة فضة الشرق جامعة القاهرة . ص‎ : ٥ 


4 


ل وجوه شى" ويعلق الأستاذ سعيد الأفغاني على ذلك قائلا : " ومعن ذلك فيما ييدو لي أن 
طبيعة المكان من سهولة ووعرة » وحرارة وبرودة > وجفاف ورطوبة » وخحصب وجدوبة .. كل 
ذلك ذو أثر في اللغة السائدة فيه ولم يرتض ابن حزم هذا المذهب"» والباحث لا يتفق ووجهة 
نظره هذه » ذلك لأن ابن حزم لم يرفض تأثير مظاهر السطح من تضاريس » ومناخ » ومواقع 
ومجاورة واحتكاك في لغة ساكن المكان » بل نجده يؤكد أثر ذلك في اللغة حيث يقول ابسن 
حزم: فمن تدبر العربية والعبرانية والسريانية أيقن أن احتلافها إنما هو من نحو ماذكرنا»ء من 
تبديل ألفاظ الناس على طول الأزمان. واحتلاف البلدان وجاورة الأب "". 


ويقول أيضا " إن الذي وقعنا عليه وعلمناه يقينا أن السريائية والعبرانية والعربية هي لغة مضو 
وربيعة » لا لغة حير لغة واحدة تبدلت بتبدل مساكن أهلها فحدث فيها "حرث "“ () کالذي 
يحدث من الأندلسي إذا رام نغمة أهل القيروان » ومن القيروا إذا رام نغمة الأندلسي ومن 
الخراساني إذا رام نغمتهما ""» والعجحب أن للأستاذ سعيد الأفغاني تعليق على هذا النص ما نصه 
" وهذا تصوير للتطوير الدائب لياة اللغة ليل فار "". 

وف أثر التجاور والاحنكاك على اللغة يقول ابن حزم " وهكذا في كثير من البلاد فإنبه 
بعجاورة أهل البلدة بأمة أحرى يتبدل لغتها تبديلا لا مخفى على من تأمله"» والواضسح هنا أن 
ابن حزم لم ينكر أثر البيئة مظاهرها المحتلفة في تطور اللغة واحتلافها من مكان لآحر لأسباب 
سيأني عرضها لاحقاء ولكن الذي يرفضه ولم يقبله ابن حزم هو رد منشأ اللغة إلى طبيعة الأماكن 


۱ : ابن حزم : الأحکام» ج :۱ء ص ۲۹ . 

۲ : سعيد الأفغاني : نظرات في اللغة عند ابن حزم الأندلسي دار الفکر بیروت ۱۹۱۹ء ط : ۲ » ص ۲۲ . 
۳ : ابن حزم : الأحكام ص ٠١‏ . 

4 : احرش : الحك » ويريد احتكاك اللغات بعضها ببعض ( توضيح ميل في كتاب الاحكام ص ٠١‏ ) . 
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إذ يقول : " وهذا محال متنع » لأنه لو كانت اللغات على ما توجبه طبائع الأمكنة لا أمكسن 
وحود کل مکان إلا بلغته الي توجبها طبعه"'» ويسوق ابن حرم مثالاً على ذلك قائلاً " فليس 
في طبع المكان أن يوحب تسمية الماء ماء دون أن يسمى باسم آحر م ركب من حسروف 
المجاء"". ومع تأكيد ابن حزم على أن اللغة توقيف من الله عز وجل وتعليم منه تعالى فهو لا 
ينكر الاصطلاح وأثره في تطوير وتنويع اللغة إذ يقول : " إلا أننا لا ننكر اصطلاح الناس علسى 
إحداث لغات شن بعد أن كانت لغة واحدة وقفوا عليها » ما علموا ماهية الأشياء وكيفياقا 
وحدودها "" ويؤكد ذلك في مواطن مختلفة في كتبه مستخدماً لفظة " بالاتفاق " أو متفق عليه 
" أو" الاصطلاح" حيث يقول "واتفق الأوائل على أن موا المخبر عنه موضوعاًء وعلى أن مرا 
الخبر " مولا " .. وكل هذا اصطلاح على ألفاظ يسيرة تحمع تحتها معاني كشيرة » ليقرب 
الإفهام"“. " فليعلم أننا إغا ننظر امعان بألفاظ متفق عليها لتكون " قاضية على ما يغمض فهمه 
ما ليس من نوعها ٠"‏ وهو بذلك يؤكد أهمية العقل في الاتفاق اللغوي في العقليات الناضحة 
الكتملة المتطورة » فلو كانت اللخة اصطلاحاً فلا كن آن يثبت هذا المصطلح إلا شَعْب اكتملت 
قواه العقلية » شَعّب يزوال المنطق والعلم الكامل » شعب يكون على قمة جميع الأشسياء 
الوجودة في العام » ويكون قد عرف التعاريف › والعلاقات الي تتجحمع والعلاقات الي تتباين 
وطبيعتها' . 

وتجدر الإشاره هنا إلى رأي إمام الحرمين ( الحوييي رحمه الله ) الذي جمع بين الإلمهام 
والاصطلاح في نشأة اللغة » فكلاهما مقبول للعقل إذ يقول : " اخحتلف أرباب الأصول في مآحذ 


: مرجع السابق ج : ۱ ص ۲۹ . 
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اللغات » مذاهب ذاهبون إل أا توقيف من الله تعالى » وصار صائرون إلى أا تبت اصطلاح] 
وتواطواًء وذهب الأستاذ أبوإسحاق في طائفة الأصحاب إلى أن القدر الذي يفهم منه قصد 
التواطؤ لابد أن يفرض فيه التوقيف ثم يصدر إمام الحرمين حكمة على هذا كله بقوله : "والمختار 
عندنا أن العقل يجوز ذلك كله "'. 


ولم يقطع ابن حزم باللغة الي أوقف الله عليها آدم » هل هي اللغة السريانية أم اللغة العربية 
أم اللغة العبرانية ؟ إذ يقول: "ولا ندري أي لخة هي الي وقف آدم عليه السلام عليها » أولاً إلا 
أننا نقطع على أا أت اللغات كلها » وأبينها عبارة » وأقلها إفكالاً > وأشدها اختصاراً 
وأكثرها وقوع أماء ختلفة على المسميات كلها المختلفة من كل ما قي العام من حوهر أو عرض 
" » والمرحح عند ابن حزم أن الله عز وجل أوقف آدم عليه السلام على جميع اللغات الي ينطق 
ما الئاس كلهم الآن » ولعلها كانت حينم لغة واحدة" متراوقة الأماء على المسميات ثم صلوت 
لغات كثيرة إذ توزعها بنوه بعد ذلك »› وهذا هو في الأظهر عندنا والأقرب“. 

وهذا يؤكد دور الاصطلاح والاتفاق في تطور اللغة وتنوعها واحتلافها بعد أن كانت لفة 
واحدة » وي ؤكد بعض الباحثين عدم إنكار ابن حزم للاصطلاح" باعتبار أن اللغة الأولى الي 
وقف عليها آدم » وقد كانت أت اللغات ججميعاً وأبينها عبارة ... م صارت لغات كثيرة إذ 
توزعها بنوة بعد ذلك" ء ولم يغفل ابن حزم أثر العوامل السياسية إلى حانب الظروف الطبيعية 
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۴ : يذهب ابن حزم إلى القول بأن اللغة السريانية هي اللغة الأم الي انبثقت منها اللغتان العبرية والعربية وسنده الوحيد في ذلك 
أن لغة إبراهيم عليه السلام هي اللغة السريانية » ولغة إسماعيل هي العربية » أما يعقوب فكائت لغته العبرية انظر " الأحكام " 
لابن حزم مرجع سابق ص ۳۰ . 

۳١ :ابن حرم : الأحكام » ص‎ ٤ 

۵: سال يفوت: اين حرم والتنفكير الفلسفي با مغرب والأندلس» مرجع سابق » ص ۱۱۸ 
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والاحتماعية في تطور اللغة بل يذهب إلى أن العومل السياسية لا تحدث تنويعا في اللهجات 
فحسب بل تؤدي إلى موت لغة واحتفائها وظهور لغة جديدة محتلفة إذ يقول : "إن اللغة يسةقط 
أكثرها » ويبطل بسقوط دولة أهلها » ودحول غرهم عليهم في مساكنهم » أو بنقلهم 
واحتلاطهم بغررهم فنا يقيد لغة الأمة وعلومها وأحبارها قوة دولتها ونشط أهلها 
وفراغهم» وأما من تلفت دولتهم » وغلب عليهم عدوهم » واشتغلوا بالخوف وال حاجة والذل 
وحدمة أعداثهم » فمضمون منهم موت الخواطر » ورا كان ذلك سبباً لذهاب لغتهم » ونسيان 
أنسام وأحبارهم» وبيود علومهم » هذا موجود بالمشاهدة ومعلوم بالعقل ضرورة "" » وهذا 
يۇ كد اهتمام ابن حزم بالعامل السياسي وأثره ثي اللغة حيث عن به عنايته بالعوامل الاجتماعية» 
فنجده يستقرىء الواقع ويجمع مشاهداته للبيغة الجتمعية والمادية » متفاعلاً مع أحداث جتمعه 
ووقائعه .ما فيه من متناقضات عقائدية وفكرية وسياسية واقتصادية وأخحلاقية » كذلك الت ركيبة 
السكانية مختلفة العناصر مذ الجتمع من عرب» وبربر» ومسالمة وعجم » ومولدين » ومستعربين › 
ويهود » وصقالبة وانعكاسات ذلك كله وتأثيره على اللغة . 


ما سبق يرى البااحث أن اللغة برأي ابن حزم ليست من احتراع الإنسان » ولا هي من فمل 
الطبيعة » بل اللغة خلوقة من طرف الله عز وجل وعطية منه لقوله تعالى لأوعلم آدم الاماء كلها 
ثم عرضهم على املائكة) [البقرة:١۳]‏ فالكلام " توقيف من أمر الله عز وحل وتعليسم منه 
تعالى". لآدم عليه السلام الذي علمه الباري بعلم من عنده » وبالتالي فهو ينكر التواضع 
والاصطلاح في منشأ اللغة » ولكنه لا ينكره في تطوير وتحسين اللغة » مؤكداً بذلك علسى دور 
العقل في هذا التطوير . 

ولم يغفل أثر البيئة ومظاهر السطح في تنويع اللهجات › وكذلك العوامل السياسية وال ها 
بالغ الأثر إذ قد تؤدي إلى احتفاء لغة وظهور أحرى جديدة . 


۱ : ابن حرم: الأحكام» ج۰۱ ص ۲۹. 
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 ۲(‏ ۳ ) علافة اللغة بالميطق ف الدسق المحزمي: 


ثل العلاقة بين اللغة والمنطق في النسق الفكري الحرمي عامة والمنطق خحاصة أهمية كبرى 
باعتبار أن لا تفكير إلا بلغة » ولا لغة فارغة من الفكر والمعان » ولذا نجده يؤكد أنه " لا سبيل 
إلى معرفة حقائق الأشياء إلا بتوسط اللفظ » فلا سبيل إلى نقل موجحب العقل عن موضعه من 
كون الأشياء على مراتبها الي رتبها عليها بارئها عز وحل » ولا سبيل إلى نقل مقتضى اللف__ظ 
عن موضوعه الذي رتب للعبارة عنه »وإلا ركبت الباطل وتركت الحق وجميع الدلائلل تبطل 
نقسل اللفظ عن موضوعه قي اللغة ولا دليل يصححه أصلا ٠"‏ واللغة باعتبارها وسيلة تفاهم 
بين الناس فهي إيقاع كلمات مؤلفات من حروف مقطعات تستخدم كأداة لتوصل ما في نفس 
المتكلم لما استبانته عن الأشياء الموحودات إلى نفس المحاطب ويكون بصوت مفهوم بقبول الطبع 
منها للغة اتفقا عليها". 


فبواسطة اللغة يعبر الإنسان عن أفكاره » ومشاعره تتضح للأحرين » فيس هل التواصل 
وتأحذ الحياة البشرية شكلها الاجتماعي الطبيعي» وهذه اللغة كما يشير ابن حزم كلمات 
وألفاظ متفق على معانيها بين المتكلمين هذه اللغة أو تلك فتبتظم هذه الكلمات والألفاظ في 
عبارات وحمل ذات معايير وال منها يتخذ المنطق موضوعه » فنجد اين حزم يتحرى اللقة في 
تحديد التراكيب اللغوية الي تمثل موضوعا للمنطق فيصنف الأصوات إلى قسمين : منها ما يدل 
على معن »ومنها ما لا يدل على معن » ولا كانت العا عورا أساسيا لاتفكير فنحده يصنف 
الأصوات الدالة على معن إلى قسمين : منها ما يدل بالطبع » ومنها ما يدل بالقصد »› والأول 
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هو ما لسائر الحيوان والحمادات أي كل صوت يدل بطبعه على مصوته » وأما الثاني فهو الكلام 
الذي يتخحاطب الناس به فيما بينهم ويتراسلون با لخطوط المعبرة عنه قي كتبهم ؛ لإيصال ما استقر 
في نفو سهم بعضهم البعض » وهذه هي الي عبر عنها الفيلسوف بأن ماها " الأصوات المنطقية 
الدالة "ء وهنا جد ابن حزم في دقة بالغة بمايز بين الحيوان والإنسان » فإذا كانت الأصوات 
الصادرة عن كل منهما تندرج تحت جنس واحد وهو الأصوات الدالة على معن فإفا لدى 
الحيوان مقيدة بالغريزة ال جحبل ها » فهي بمثابة إرحاعات م ركبة لا تقبل التحوير أو التبديسل أو 
التطوير » وعليه فإذا كان الع بصورة أو بأحرى ثل فكرا أو تفكيرا باعتبار المصوت 
الدال على معن كأصوات السنانير قي دعائها أولادها وسؤالها » وعند طلبها السفاد » وعند 
التضارب » فهي كما يقول ابن حزم : " إنما تدل على ذلك بالعادة المعهودة منا في مشاهدة تلىك 
الأصوات » لا إنا نفهمها كفهمنا ما نتحاطب به فيما بيننا باللغات المتفق عليها بين الأمم الي 
نتصرف ما في جميع مراداتنا ""» ومهما تدرب الحيوان غير الناطق على كلام مفهوم فليس ذلك 
كلاما صحيحا ولا مقصودا ولا يماثل كلام الإنسان الذي يعبر به عن أنواع العلوم والصناعات 
والأحبار وجميع المرادات . 

ويذهب ابن حزم إلى تقسيم كلام الإنسان إلى قسمين : " مفرد وم ركب › فالمفرد لا يفيد 
فائدة أكثر من نفسه كقولك : رحل» وزيد وما أشبه ذلك › وال ركب يفيد حبرا صحيحا 
كقولك : زيد أمير » والإنسان حي وما أشبه ذلك » وال ركب كله ينقسم أقساما خمسة لا 
سادس ضما وهي : إما حبر وإما استخبار  »‏ وهو الاستفهام ‏ وإما نداء وإما رغبة وإما أمر. 
فهذه الأربعة الأحيرة لا يقع فيها صدق ولا كذب » ولا يقوم منها برهان أول... وأما الخسير 
ففيه يدحل الصدق والكذب » وفيه تقع الضرورة والإقناع » وفي فاسد البنية منه يقع الشغب» 
ومن صحيحه يقوم البرهان على كل قضية في العا وإياه قصد الأوائل والمأحرون بالقول › 
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وتحته تدحل جيع الشرائع » و كل مؤات من الطبيعيات وغيرها اتفق الناس عليه أو احتلفوا 
فيه" وهذا التصنيف يبرز ابن حزم أن البرهان أي التفكير الاستدلالي ‏ يقوم على الجمل 
التقريرية ‏ الخبرية ‏ الي توصف دون غيرها بالصدق أو بالكذب وهي الي تشكل موضوءع 
للمنطق » والحدير بالذكر أن علاقة المنطتق بالنحو ها حذورها التاريخية". 


ولا كان المنطق هو العلم الذي يهتم بسلامة التفكير ودقته ودراسة وسيلته وأداته وهي اللغة › 
فإن قراءة ابن حزم للمنطق الأرسطي قد ارتبطت باللغة العربية أوثق ارتباط » ولعل أهم مظاهر 
هذا الارتباط الوثيق يتجلى لديه قي ارتباط المنطق بالنحو باعتبار أن الث ركيب اللفوي بخضع 
لقواعد بيانية ولغوية حددة تعطي للجملة اللغوية قدرنما على التعبير عن المعاني بدقة ووضوح › 
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۲ : (أ) الغالب في الرأي أن المنطق. من الناحية التارخخية. كان مرتبطا بالدحوء حيث بدأت البذور الأول‘للمنطق في أمحاث 
السوفسطائيون الناصة باللغة والنطابة وبالدحو وجه أحصءفقد أرجعوا التصور ( المعئ ) إلى اللفظ » تما يسر فم أن 
جعلوا الحدل وسيلة للإنتصار على الخصم » وفن الإقناع عندهم هو فن التفكير» ولا كان منهجهم هو الحدل الذي يطرح 
الموضوع على الدرس لاستخراج العيوب والحسنات والنتائج أصبح النقد عندهم عملية منطقيه هامة " إذ كان النق_د 
عندهم وضع مقدمات وما يعارضها ثم الوصول إلى النتيجة الي يراد الوصول إليها » وبذلك وضعوا للنقد أصرلا 
ومبادىء ..."انظر " بروتاغوراس ": حاورة لأفلاطون» ترجمة محمد كمال الدين على يوسف » الموسسة المصرية العامة 
للتأليف والأنياء والدشر القاهرة ١۹٠1۷‏ مءص۷١.ومعن‏ ذلك أن أعاثهم في اللغة أدت مم إلى المنطق 

(ب) وقد عن الرواقيون بالصلة بين المنطق واللغة في تصنيفهم للمعرفة فاقترن المنطق بالبلاغة واللغة كما أن أرسطو قد توصلل 
إلى كثير من أبجحاثه امنطقية من دراسسته للغة اليونانية » انظر المنطق الحديث وفلس فة العلوم والناهج د . محمد عزير نظمي 
سالم» مؤسسة شباب الحامعة للطباعة ‏ الإسكندرية ص +١‏ . 

(ج) وهذه العلاقة نستقرئها في تراثا الإسلامي من حلال ما قله لنا أبو حيان التوحيدي عن الحدل الذي دار بين التحريين 
والمناطقة حول قيمة النطق والنحو في ضبط التفكير وسلامته»وموقف أستاذه أي سليمان السجستاني الذي اتخ موقفا توفيقيا 
وسطا بين انط والنحو وقد أوجر هلا الموقف في عبارته " الدحو منطق عربي"و" المنطق نحو عقلي "وجل نظر نطقي في 
المعاني» وإن كان لا جوز له الإحلال بالألفاظ الي هي ها كالتلل والمعارض » وحل نظر النحوي ف الألفاظ »رإن كان لا 
يسو غ له الإحلال بالمعاي الي هي ها كالحقائى والحواهر...فالدحو تحقيق لمعن باللفظ ؛ والمنطق تحقيق المع بسالعقل... " 
انظر المقابسات لأبي حيان التوحيدي » تحقيق حسن السددوبي » دار المعارف » سوسة » تونسس »> ط : ۱ ص ۱ 
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وهذا بدوره يساعد على نقل الأفكار بطريقة صحيحة » كما أن المنطق يهتم بالبحث في الفكر 
العبر عنه باللغة الي تخضع هذه القواعد . 


وعليه نحد أن ابن حزم يؤكد على ضرورة انتقاء الألفاظ المعبرة عن المعى اتقاء للبس فيقول 
: " وثبت قي العقول أنه لا بيان إلا بالألفاظ العبرة عن امعان ال أوقعت عليها في اللغفة ٠"‏ 
وهو بذلك ببرز أهمية توقيع الأماء على مسمياما بلوغا للحقيقة واليقين » لأن حمل اللفظ على 
غير معناه مدعاة للبس والغموض والتناقض » وهذا بدوره يؤكد أنه ليس بإمكان الإنسان أن 
يتصرف في توقيع الألفاظ في غير ما يقتضيه معناها ففي ذلك " تحكم من مدعية وإفساد للبيان 
الذي يقع به التفاهم "". ويحاجج ابن حزم على ذلك بقوله: " إذا قال قائل قد وجسدنا لف ظا 
منقولاء قيل له : ذلك الذي وحدت قد تبين لنا أنه هو موضوعه في ذلك المكان ولم تحد ذلك 
فیما ترید لحاقه بلا دلیل»ولیس کل مسمی وجدته منقولا عن رتبته بدلیل موجبا أن تنقله آنست 
إل غيره برأيك بلا دليل » فإن كان حكمك في إجاب نقل ما لم تد دليلا ينقله لأنك قد 
وحدت لفظا آحر منقولا حكما صحيحا » فقد وجحدت أيضا في الأوامر منسوحا كثيرا بدليللى 
صحيح» فاحكم على كل أمر بأنه مدنسوخ لأنك قد وجدت أمورا كثيرة منسسوخة » وقد 
وجدت أيضا في کلام الناس کذبا کٹیرا فاحكم على كل كلام بأنه كذب لأنك وجدت کذبا 
كثيرا وهذا إبطال للحقائق ""» ويتضح من هذا النص أن ابن حزم يشير إلى فكرة منطقية هامة 
وهي أن توهم اليقين ليس يقينا فيتأدى صاحب هذا الوهم المغالط إلى تعميم حكم الجزء بالخطا 
على الكل» إذ أن الكثير المنسوخ ليس كله » والكثير من الكذب في كلام الناس هو بعضه » وما 
يثبت مله على البعض ليس بالضرورة يثبت هله على الكل ففي ذلك مغالطة » ومن ثم ينضح 
أن الإنسان برأي ابن حزم لا يستطيع أن يتصرف في توقيع اللفظ في غير ما يقتضيه معناه . وهنا 
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نحد ابن حزم يسير ف اتحاه معاكس لاتجاه النظرية الطبيعية والاتفاقية حول أصل اللغة » وال 
تشير إلى أنه يإمكان الإنسان عن طريق الاجتهاد أن يتصرف في نظام وترتيب الألفاظ من حيث 
دلالتها على ا معان » فيعير عن ا معن بغير اتمه الذي جعل له أولاً »> ويستعمل اللفظ في غير 
معناه الشائع وامتداول' كما أن معيار الحقيقة لدى ابن حزم ليس في اللغة وحدها أي " 
اللفظ " أو الألفاظ المتداولة »ولا في الفكر وحده ( أي المعن) بل ق مطابقة اللفظ للمعى الذي 
وضع له» ولا كان ضبط اللغة وتقنينها بحاجحة إلى قواعد لكي تستقيم المعاني وتتواصل الأفكار 
بين الناس كانت الحاجة لمسائل النحو » ولابن حزم رأي واضح في ذلك إذ يقول : " إن هذا 
العلم مستقر في نفس كل ذي لب » فالذهن الذكي واصل ما مكنه الله تعالى فيه من سعة الفسهم 
» إلى فوائد هذا العلم ... فما تكلم أحد من السلف الصاح » رضى الله عنهم » في مسائل النبحو 
» لكن لا فشا حهل الناس » باحتلاف المح ركات الي باحتلافها احتلفت المعان في اللغة العرببة › 
وضع العلماء كتب النحو » فرفعوا إشكالاً عظيماً ء ... وكذلك القول أيضا في تواليف 
كتب الفقه » فإن السلف الصاح غنوا عن ذلك كله ما أبانمم الله به من فضل ومشاهدة 
النبوة » وكان من بعدهم فقراء إلى ذلك كله ". 


مما سبتق يتبون أن الفهم الذي هو إدراك المعاني والعلاقات بينها أسبق على علم النحو حيث إن 
الفهم استعداد ذهي مكنه الله فينا » فالنفس تفهم ما أدركته حواسها بتوسط العقل » فتعير عن 
هذا الفهم بلغة متفق عليها بين الناس ويتواصلون ما » وما كان الصدر الأول والسلف الصاح 
بحاحة إلى علم الدحو » لما توفروا عليه من ذهن ذكي » ويا أبامم الله به من فضلل ومشاهدة 
النبوة » ولكن مع تفشي اجهل باحتلاف حر كات النطق بالألفاظ اضطربت اللغة وتباينت المعان 
فكانت الحاجة اللحة والمبرر الضروري ليلاد علم الحو ليحدد قواعد التراكيب اللغوية › 


.٠٠١۹ د . سالم يفوت : اين حزم والفكر الفلسفي بالمغرب الأندلسي » مرجع سابق ص‎ : ١ 
. ٩٤ ص‎ ٢ ٤ج ابن حزم : الثقريب » مرجحح ساق‎ : ۲ 


۷A 


وتفادي الخطاً في معان الألفاظ بواسطة التوقيع السليم للأماء على مسمياقما ويرتفع معه 
الإحلال بالمعن الذي يقتضية اللفظ . 


يضاف إلى ذلك أن ابن حزم عمد إلى إبراز فكرة الوظيفة في المنطق » أي مارسة التفكير 
امنطقي في الحياة » و كما يجب أن يمارس في شى الحالات »› ولا كانت الممارسة تقتضي طسرح 
أمثلة تمس حور حياة الإنسان » كما تتطلب إثارة بعض المشكلات المنطقية بغرض الفهم والتمييز 
الدقيق بين الحق والباطل حيث يقول فيمن حصل حدود المنطق ولم يوظفه : " أنكم م تحصلوا 
إلا على العلوم الي لا منفعة فما ولا فائدة » إلا تصريفها في سائر العلوم » فأنتم كمن جمع آلة 
البناء ولم يصرفها في البنيان فهي معطلة لديه لا معن ها ... "'. فالمنطق إذا من وجه نظر ابن 
حزم لم يكن جرد معرفة لقواعد التفكير المنطقي ومصطلحاته ومفاهيمه فقط › بل لاإبد مسن 
مارسته في الحياة لتمييز صحيح الفكر من فاسده والوقوف على صور البرهان اليقينية سواء منها 
ال ترحع إلى أول العقل أو شهادة الحس أو كلاهما معاء إضافة إلى تعرف أساليب الغالطات 
ال موه الحقائق » وإلا ظلت قواعد المنطق قوالب حوفاء . لذا نجده ينطلق من أن للمنطق وظيفة 
بيانية » فقد استهل " كتاب الأ ماء المفردة " .مقدمتين استبعد فيهما الحديث عن المقولات العشر› 
ففي الأولى يقول ابن حزم: " أن الأسماء الي يقع كل واحد منها على كثير» أي جاعة أشخاص 


فما تقع تحتها مسمياتا في جميع اللغات » أوطما عن آخرها » على مسة أوجه لا سادس فا"". 


ويحصر الأوجه الخمسة "" فيما يلي : 


١‏ الأ ماء المتواطئة : وهي الي يكون فيها المسمى يوافق المسمى الثاني في امه وحده معا 
مثل ( حي وحي ) . 


۱ : اہن حزم: التقریب» مرجع سابق» ج:٤‏ ۰ ص ٩۸ء‏ 
۲ : المرحع السابق» ص .٠١١‏ 
۳ : المرجع السابق» ص .٠١١ »۱۳٤‏ 


۷۹ 


۲ س الأماء المختلفة : وهي الي يكون فيها السمى يخالف المسمى قي امه وحده ملل 
قولنا: ( رجل » مار ) . 

۳ الأماء المشت ركة : ويكون فيها السمى يوافق المسمى في امه ويخالفه في حده مشل 
قولنا » نسر للطائرء ولبعض حافر الفرس » وللنجم في السماء » وهي سبب البلاء والمغالطات . 


٤‏ س الأ ماء المترادفة : وهي الي يكون فيها المسمى يوافق المسمى في حده ويخالفه في اسه 
مثل سنور » وضيون وهي للقط . 

ه ‏ الأسماء المشنقة : ويكون فيها السمى يخالف المسمى في حده وفي امه الذي حص 
نوعه به إلا أمما يتفقان في صفة من صفاتمما أوحبت هما الاشتراك في اسم مشتق منها إما 
جسمانية » وإما نفسائية حالا كانت أو هيعة مثل قولنا ثوب أبيض » وطائر أبيض » وأما الأسماء 
الحتصة فهي الي تقع على ذات السمى وحده ويقصد ها أسماء الأعلام وهي تقع باحتيار › 
ولا يقصد منها الإبانة عن صفات جتمعه في المسمى دون غيره ولا مشتقة من صفة موحودة فيه 
صلا . 

والواضح نما سبق اهتمام ابن حزم من البداية بضرورة تحري الدقة في انتقاء والحتيار الألفاظط 
العبرة عن المعاني حاصة وأن اللغة الطبيعية الي يتواصل ها الناس يقع فيها اللبس والغموض إذا 
وظفت الألفاظ في غير ما يقتضيه المعن » ونجد أن هذه هي مهمة المنطقي الحريص على تحديد 
المعاني وضبط التعريفات الدقيقة ممدف إقامة البراهين اليقينية وتقلم الأدله الصحيحة الواضحة . 

لذلك جد ابن حزم يقدم تبريرا لتصديقات حددة تدمثل في كيفية وقوع الأسماء على مسمياتما 
فيبرز بذلك أهم حاصية ينفرد با المنطق ومن أجلها جعل وهي أن المنطق ليس محرد دراسة 
للتفكير اجرد ذات الطابع الميتافيزيقي بل دراسة وتقوم للتفكير انطلاقا من لغة باعتبار أن اللغفة 


YA: 


لديه أداة توضيح وتسهيل » تيسر على البشر بلوغ أغراضهم حيث يقول : " وإنغا جعلت الأسماء 
عبارات » وتييزا بين امعان والأشياء امطلوبات "' ٍ 

كما " أن الأسماء إنما وضعت ليعير يما عن المعاني ال علقت مما » هذا ما لا ينبت في عقل 
أحد غيره وما عداه سفسطة ""» وعليه فابن حزم يرفض استخدام اللفظ في غير معناه وفي ذلك 
يقول أيضا: " ننكر دعوى إحراج الألفاظ عن مفهومها بلا دليل"» وهو بالتالي يؤكد علاقة 
اللغة الوظيفية بالفكر فليست هناك وسيلة أو أداة تصون الفكر من الزلل حارج اللغة امفكر بها 
» وهو هنا يغالف الفارابي الرأي حيث نلاحظ أن الفارابي يفصل الفكر عن سنده اللغوي مؤكدا 
» على ضرورة النظر إلى الحروف العربية باستعمال مفاهيم اللسان اليوناتي » محددا صناعة انق 
في القول بأنه تعريف جيع الجهات وجيع الأمور الي تقود الذهن إلى أن ينقاد لحكم ما علسى 
الشيء أنه كذا أو ليس كذاء أي حكم كان واليٍ بما تلتنم تلك الحهات والأمور » كما يعتبره 
يكسبنا القدرة على تمييز ما تنقاد إليه أذهاننا ويعصمنا من الوقوع في الخطا ". 

٤  ۲(‏ ) تصنيف العلوم ومراتبها دى ابن حزم: 

من المعروف لنا تاريخيا أن أقدم تصنيف للعلوم هو تصنيف أفلاط ون للفلسفة باعتبارها 
حامعة لكل العلوم » حيث قسمها إلى ثلائة أقسام رئيسة : 


القسم الأول : الجدل ويشمل الفلسفة النظرية من منطق وميتافيزيقيا. 


القسم الفا : ويشمل الفلسفة الطبيعية . 


.١۱۸ ابن حزم: الأصول والفروع» مرجع سابق» ج:٠» ص‎ : ١ 
.۳1۸ :ابن حرم: الأحكا» مرحم سابق؛ ج:۲»› ص‎ ۲ 
.٠٤٤ المرجع السابق» ص‎ : ۳ 


۸1 


الفسم الثالث : فيشمل الأحلاق أي العلم الذي يبحث في السلوك الإنساني ومن بعده 
جاء تصنيف أرسطو : حيث نحد عند شراح أرسطو تقسيما ثنائيا للفلسفة . 

فالفلسفة تنقسم عندهم إلى قسمين : 

قسم نظري : غايته العرفة ابجردة » وطلب الحقيقة لذاها. 

قسم عملي : غايته النفعة العملية . 

وهناك تصنيف آحر ذكره أرسطو في الميتافيزيقيا وفي نصوص أحری من کتبه یز فيه بين 
ا o‏ 
ثلاث بحموعات من العلوم هي : العلوم النظرية والعلوم العملية » والعلسوم الشعرية ومسن 
تصنيفات القدماء كذلك تصنيف الأ بيقوريين والرواقيين › فالفلسفة عند الأبيقوريين هي الحكمة 
العملية الي توفر السعادة لالإنسان عن طريق الاستدلال والفكر » ويضعون تقسيما ثلاثيا للفلسفة 
يشمل على الأحلاق والمنطق والعلم الطبيعي » وبذلك يجعلون المنطق قسما من أقسام الفلسغفة 
وليس أداة هما كما فعل أرسطو . أما الفلسفة عند الرواقيين فهي مبة الحكمة وتمارستها والحكمة 
في نظرهم هي معرفة الأشياء الإمية والإنسانية وهي ثلاثة أقسام : العلم الطبيعي » الجمدل ( أي 
المنطق ) » والأحلاق ". 

أا لدى المسلمين فمن تصنيفام » تصنيف الكندي التو قي منتصف القرن الفالث 
اهمحري تقريبا » حيث قسم الفلسفة باعتبارها علم كل شيء إلى علم وعمل › والعلم هو 
وظيفة القسم الناطق من النفس » أما العمل فهو وظيفة قسمها الحي . ويذكر ( ابن نباته ) 
من كلام الكندي في الفلسفة أن علوم الفلسفة ثلاثة : 


۱ : د. محمد علي آبو ريان: الفلسفة ومباحثهاء دار العارف» الإسکندریة ۱۹1۸م » ط:۲» ص ۸۹. 
۲ : انظر المرجع السابق» ص ۸۹» .۹٠١‏ 
۳ : المرجع السابق» ص .١١‏ 


YAY 


۱( العلم الرياضي وهو أوسطها لي الطبع . 
۲) علم الطبيعيات وهو أسفلها في الطيع . 
)٣‏ العلم المي وهو أعلاها في الطيم' . 


أما التصنيف الثاني فنجده عند الفارابي المتوف سنة ۳۳۹ ه ويعد الفيلسوف الإسلامي 
الوحيد الذي اعتى بدراسة تصنيفات العلوم وأفرد هما كتابا حاصا بعنوان " إحصاء العلوم". 


وقد نال الثناء الكثير من المؤرحين المسلمين أمثال صاعد » صاحب الطبقات › والقفطي» 
وابن أي أصبيعة » وابن رشد وغيرهم › وقد انتشر تصنيفه انتشارا واسعا قي الشرق والغرب على 
السواء » وأصبحت له شهرة بالغة وأهمية كبيرة . 


ومن بعد الفارابي جاء إنحوان الصفا'» وابن سينا" » الذي قسم الحكمة إلى قسمين نظري جرد 


وعملي . 


.1۲ امرجم السابقء ص‎ : ١ 

۲ : يشتمل كتاب احصاء العلوم للفاراي على “مسة فصول هي : 

الفصل الأول : علم اللسان ويشتمل على قسمين : 

القسم الأول : حاص بالمعاجم ل لحفظ الفاظ الأمة 

والقسم الثاني : حاص بعلم اللغة وقواعدها . 

الفصل الثاني : علم المنطق وأجزائه 

الفصل الثالث : علم التعاليم والرياضة 

الفصل الرابع : العلم الطبيعي وأجزائه 

الفصل الخامس : في العلم المد وأجزائه وفي علم الفقه وعلم الكلام انظر : احصاء العلوم للفارابي › تحقيق وتقلتم د . عثمال 
أمين _ دار الفكر العربي » القاهره ۱۹٤٩‏ ء ط : ۲ » ص ٤٠٤ ٠ ٤١‏ وأنظر أيضا الفلسفة ومباحثها» د . محمد علي 


آبوریان » مرجع سابق » ص ٩٩ › ٩٩ › ٩٤‏ . 


YAY 


أما الحكمة النظرية فهي ثلاثة : العلم الطبيعي وهو الأسفل » والعلم الرياضي وهو الأوسط 
والعلم الإلمي وهو الأعلى . 

وتقسيم ابن سينا كما هو واضح »› هو نفس تقسيم الكندي الفيلسوف كما رأينسا قبل 
قليل. ليس فيه جديدا نعثر عليه في تقسيمه للعلوم جد التقسيم نقسه الموجود لدى الكندي › 
أما الحكمة العملية فتضم ثلاثة أقسام: حكمة مدنية» وحكمة مازلية» وحكمة حلقية". 

أما لدى فقيه قرطبة وفيلسوفها الذي جاء بعد وفاة الفارابي بزهاء نصف قرن » جد رسالته في 
مراتب العلوم » قسم فيها العلم إلى قسمين رئيسين » يتفرع عن كل قسم عدد من العلوم » 
حیث یقول ابن حزم : 

" فالعلوم تنقسم أقساما سبعة عند كل أمة وفي كل زمان وقي كل مكان وهي : علم شريعة 
كل آمة » فلابد لكل أمة من معتقد ما » إما إثبات وإما إبطال » وعلم أخبارها » وعلم لغها»› 
فالأمم تتمايز في هذه العلوم الثلاثة » والعلوم الأربعة الباقية تتفق فيها الأمم كلها وهي علم 
النجوم وعلم العدد » والطب وهو معاناة الأجسام » وعلم الفلسفة وهي معرفة الأشياء على 
ماهي عليه من حدودها من أعلى الأجناس إلى الأشخاص »› ومعرفة إفية " 


فالقسم الأول من هذه العلوم هو ما أطلق عليه ابن حزم " العلوم المميزة لكل آمة من الأمم " 


١‏ : د . محمد علي أبو ريان : الفلسفة ومباحثها » مرحع سابق » حيث يذكر أن الحوان الصفا قد قسموا الفلسفة إلى قسمين 
قسم نظري » وآحر عملي » ويدحلون القسم العملي كله في الإلميات › ويدحلون ف الفلسفة السياسة النبوية وعلم الآحرة » 
والمنطق في نظرهم قسم من الفلسفة ولیس آله ها » انظر ص ٩۸‏ ء ٩۹‏ من المرحع نفسه . 

۲ : ابن سينا : عيون الحكمة » تحقيق د. عبدالر من بدوي » وكالة المطبوعات » الکویت » دار العلم » بیروت ۱۹۸۰ ط : ۲ »› 
ص ١١‏ » 1۷ » انظر أيضا الفلسفة ومباحثها د . محمد علي ابو ريان » مرجع ساق » ص ٠٠١ ٠ ٩۹٩‏ . 

۳ : أبن سينا: عيون الحكمة» مرجع سابق ص ١۱ء‏ ۱۷. 


.۷۸ ص‎ +٤ رسالة مراتب العلوم: ضمن رسائل ابن حرم» تحقیق د. إحسان عباس» مرجع ساہقء ج:‎ : ٤ 


YA 


. علم الشريعة » وهي لازمة لكل أمة‎ )١ 

۲( علم الأحبار أي علم التاريخ . 

. علم الفلسفة‎ (r 

ويفر ع كل علم من هذه العلوم الثلاثة أصنافا من العلوم تابعة هما ومرتبطة يما . 

أما عن العلوم المميزة لكل أمة » فالقسم الأول وهو علوم الشريعة ‏ ويقصد به الشريعة 
الإسلامية ‏ باعتبارها الشريعة الحقة » وأن كل شريعة سواها باطلة » ويدرج تتها أربعة أنواع 
من العلوم هي : 

أ ) علم القرآن : وينقسم إلى معرفة قراءاته ومعانيه . 

ب) علم الحديث : وينقسم إلى معرفة متونه » ومعرفة رواته . 

جم علم السنة : وينقسم إلى أحكام القرآن » وأحكام الحديث » وما اجتمع الملسلمون 
عليه» وما الحتلفوا فيه » ومعرفة وجوه الدلالة » وما صح منها وما لايصح . 

د ) علم الكلام : وينقسم إلى معرفة مقالاتمم ومعرفة حججهم » وما يصح منها بالبرههان 
وما لا يصح . 


أما القسم الثاني : وهو علم الأحبار فينقسم على مراتب » إما على الممالك أو على السنين 
وإما على البلاد وإما على الطبقات › أو منثورا » أي دون ترتيب للأحبار حسب السنن أو 
حسب الممالك . ويعتبر ابن حزم علم اللسب جزءا من علم الخبر . 


أما القسم الثالث من هذه العلوم المميزة لكل أمة فهو علم اللغة والنحو وينقسم الحو إلى 
مسموعه القديم » وعلله الحدثة . أما علم اللغة فمسموع كله فقط . أما العلوم العامة لدى كل 
الأمم فهي برأى اين حزم أربعة علوم هسي : 

)١‏ علم النجوم › وما يذكرونه من القضاء به _ وقد انتقد ابن حزم القائلين بالقضاء به 
» وذلك لتعريه من البرهان ‏ ومن فروع هذا العلم علم الميئة » وغايته معرفة الأفلاك ومدارها 
وتقاطعها » ومراكزها » وأبعادهاء وله منفعة في الدنيا والآحرة » يقول ابن حزم : " ومنفعة هذا 
العلم إغا هو في الوقوف على إحكام الصنعة » وعظيم حكمة الصانع » وقدرته وقصده › 


واحتياره » وهذا منفعة جليلة جحدا لا سيما في الآحل"'. 


۴ ) علم العدد »وهو علم برهان » ومنفعة دنيوية فقط » يقول ابن حزم : ' وهو علم 
حسن» صحيح برهاني » إلا أن المنفعة به إنما في الدنيا فقط ... وكل ما لا تفع له إلا في الدنيا 
فهي منفعة قليلة وتحة"» لسرعة حروجنا من هذه الدار ولامتناع البقاء فيها » وكل ما ينقضي 
فکانه م یکن "“. 

ومن العلوم المرتبطة به علم المساحة ومنفعته كذلك دنيوية ومع ذلك يقول فيه " وهو علم 
حسن برهاني وأصله معرفة نسبة الخطوط والأشكال بعضها من بعض ومعرفة ذلك في شسيئين : 
أحدهما فهم صفة هيئة الأفلاك والأرض » والثاني في رفع الأثقال والبناء » وقسمة الأرضين ونحو 
ذلك إلا أن هذا القسم منفعته في الدنيا فقط " . 


۱ : ابن حرم: رسالة مراتب العلوم» ضمن رسائل ابن حرم» مرجع سابق» ج٤‏ ص ۷٩۹‏ ۸۰. 

۲ : ابن حزم : رسالة التوقيف على شار ع النجاة » ضمن رسائل ابن حزم » مرجع سابق جد : ۳ ص ۱١۴‏ . 
۳ : وثحه : بمعى قليلة وتافهة . 

: ٠١۲ ابن حزم : رسالة التوقيف على شار ع النجاة » المرجع السابق » ص‎ : ٤ 

ه : المرجع السابقء الموضع نفسه. 


A" 


۴) علم الطب » ومن فروعه: 


أ طب النفس وهو من نتيجة علم المنطق يإصلاح الأحلاق ومداواا» وصرفهاعن 
الإفراط والتقصير وإقامتها على الاعتدال . 


العلل وأسبايما »وما تعارض من الأدوية ویز القوى من الأدوية والأغذية» وهذا اللو ع من الطب 
ينقسم إلى قسمين : 
١‏ _ عمل باليد كالجير والبسط والكي والقطع . 
۲ عمل في صرف قوى العلل بقوى الأدوية » وينقسم إلى قسمين : 
(أ) حفظ الصحة من المرض »> لفلا بمحدث امرض › وهو ما يعرف الآن " بالطب الوقائي" 
(ب) معاناة المرض' . 
٤‏ -علم الفلسفة وحدود المنطق › وينقسم علم المنطق إلى عقلي وحسي » أما العقلي فلي 
وطبيعي » وأما الحسي فطبيعي فقط ". 
و"قد أثى ابن حزم على هذا العلم فهو عنده علم حسن رفيع لأن فيه معرفة العام كله 
بكسل ما فيه من أحناسه إلى أنواعه إلى أشخاصه » وجواهره وأعراضه. 
وكذلك بمكننا من الوقوف على البرهان الذي لا يصح شيء إلا به » وكذلك في التميسير 
بين ما يظن أنه برهان وليس برهانا » ومنفعة هذا العلم في تمييز الحقائق من سواها " . 


۱ : أبن حرم: رسالة مراتب العلوم» مرجع ساہق؛ ص A:‏ 
۲ : المرحع السابقء الموضع تفسه. 
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وتجدر الإشارة إلى أن ابن حزم قد أشار إلى علمين آحرين يكونان نتيجة للعلوم السابقة إذا 
احتمعت أو نتيجة احتماع علمين منها فصاعدا › وهذان العلمان هما : 

0 علم البلاغة . 

(ب) علم العبارة أي علم تعبير الرؤيا الذي قال فيه ابن حزم " وأما علم العبارة فهو طبع في 
العبر مع عون العلم عليه » ولا يقطع بصحته إلا بعد ظهور ذلك عليه لا قبله "'. 

بالإضافة إلى ذلك فهو يشير إلى علم الشعر الذي يقسمه إلى روايته ومعانيه وحاسنه ومعاييسه 
وأقسامه » ووزنه ونظمه » ويرى أن علم اللغة بحاجة إليه » يقول في ذلك : ' لاببد ق اللغفة 
والإعراب من التعلق بطرف من علم الشعر "". هذا هو تصنيف ابن حزم للعلوم عامة » جعلها 
في سبعة علوم » اندرحت تحت قسمين رئيسين هما : علوم ميزه لكل أمة » وعلوم عامة لكل 

۳ 

الناس وهي ما يصطلح على تسميتها بعلوم الأوائل . 

وقد احتتم ابن حزم هذا التصنيف بقوله : " فهذه الأفانين هي الي يطلق علي ها في قلعم 
واللطلوب بتعليم العلوم إنغا هو تعلم علم ما أراد الله تعالى منا"» وعليه فكل ما يعلم برأي ابن 
حزم يعتير علما فنجده يذكر علوما حرفية مثل علم النجارة واللخياطة والحياكة والفلاحة وتدبير 
السفن » وأشار إليها بأا علوم دنيوية فقط تفي بحاجات الناس في معايشهم » في حن يعت بر 
الغرض من العلوم السبعة السابقة إنما هو التوصل إلى الخلاص في المعاد فقط > وعليه فقد 


سے 


: امرجم السابقء الموضع لفسه 

۲ : المرجع السابق» ص .۸١‏ 

۳ : ابن حزم: رسالة الترقيف على شار ع النجاة» مرجع سابق؛ ص .٠١١‏ 
٤‏ : امرجم السابق؛ اوضع نفسه. 

ه : المرجع السابق» ص ۸۱» ۸۲. 
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استحقت التفضيل والتقدم '. وبالرغم من الدراسات الي اشارت إلى تصنيف ابن حزم للعلوم" 
فإن ابن حزم يؤ كد في رسالته مراتب العلوم أن العلوم بعضها ببعض » وإن كل علم يعتبر مكملا 
للآحر » لتوصل ي النهاية إلى تعلم علم ما أراد الله تعالى منا"» حيث الغرض الأساسي لتعلم 
العلوم إنما هو التوصل إل الخلاص قي المعاد كما اتضح سابقا . 


أما من طلب العلوم بغرض التفاحر » أو كسب الال يقول فيه ابن حزم : " ومن طلب العلم 
لیفخر به » آو ليمدح به » أو ليكسب به مالا أو جاها فبعيد عن الفلاح . لأنه ليس له غرض 


في التحقيق فيه » وإنما غرضه شيء آنحر غير العلم ونفس الإنسان وعينه طاعتان إلى غرضه فة_ط 
fn‏ 


وعليه فابن حزم يحدد الغرض السامي من تعلم العلوم وهو صلاح حال الإإنسان في الدنيا› 
وفوزه بالسعادة في الآحرة أي الصلاح في الحال والمآل . 


قد يرى البعض في هذا الغرض الذي رمه ابن حزم للعلوم مغالاة وتشددا » ولكن يإمعان 
النظر في هذا الغرض ضده ثابة تأكيد على إحلاص النية في تعلم العلوم » إضافة إلى أن تعلمها 
إنغا يزيد من إعان المتعلم بخالق هذا الكون › وهذا بدوره يبين لنا إحلاص ابن حرم وصدق رأيسه 
وخلوه من أية مغالاة وتشدد » وذلك لأن تقدم أي علم من العلوم وكشفه لسر من أسرار هذا 


.۸۲ المرجع السابقء ص‎ : ١ 

۲ : تعرض الإسباني هيرناندز 7ل صه١ء11‏ إلى تصنيف ابن حزم للعلوم » وقد جعل الشعر والبلاغة في قسم حاص منفصل 
عن علوم كل أمة والعلوم العامة » ماة علوم مختلطة » ولذلك جعل تصنيف ابن حرم في ثلاثة أقسام رئيسية هي  :‏ 
(1) س علوم لكل امة . (۲) معارف عامة لكل الناس . (۳) علوم خختلطة » وقد ادرج تحتها علم الشعر وعلم ايان » وعلم 

المعاني» وترجة الأحلام وتفسيرها . انظر : 


1 - M.C. Hernandez, La Filosofia Arabe, P : 167 Madrid 1963 
2 - Historia De La Filosofia Espanola „ Tomo 1 P : 250 Madrid 1957 . 


۳ :ابن حرم: رسالة مراتب العلوم: مرجع سابق» ص AY eA!‏ 
٤‏ : المرجع السابق» ص ۷۸. 
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الكون » ليحثنا بلا ريب على التفكير لمعرفة حالق هذا الكون وعالم أسراره » ومن ثم الإان 
به » وذلك هو الرصيد الوحيد لخلاص الإنسان في المعاد والفوز في الدار الأحرة » وإن في قوله 
تعالى ل(سنريهم آياتنا في الآفاق وفي أنفسهم حن يتبين هم أنه الحق أو لم يكف بربك أنه على 
كل شيء شهيد) " [فصلت:۴٠]‏ . لأوضح دعوة لاإعان بالله والإقرار بأنه احق النالق الوحيد 
المدبر نمذا الكون بعد أن تنكشف لنا آثار قوته وقدرته من حلال كشف العلوم لأسرار هذا 
الكون . 

يستفاد نما سبق سيطرة الروح الدينية على فكر ابن حزم ومبلغ إحلاله وتمسكه بالشريعة 
الإسلامية الي أبطل كل شريعة سواها » حي أصبح المعيار الأساسي لقيمة أي علم هو مقدار ما 
يقدمه ذلك العلم من حدمة ممذه الشريعة فهي المنقذ لنا قي المعاد . 

هذا الاهتمام الكبير بعلوم الآحرة عند ابن حزم ورأيه في تعلق العلوم بعضها ببعض »› جحد له 
نظيرا عند الإمام الغزالي رحمه الله » الذي يقول بأن الفائزين المقربين يوم القيامة هم علماء الآحية 
ومن علامام : " أن لا يطلب الدنيا بعلمه فإن درحات العام أن يدرك حقارة الدنيا وحسنها 
وكدورنما وانصرامها وعظم الآحرة ودوامها وصفاء نعيمها وحلالة ملكها ويعلم أنما متضادتان 
... وأما ككفتي المليزان مهما رححت إحداهما حفت الأخحرى ... ومن علم هذا كله ولم 
يؤثر الآحرة على الدنيا فهو أسير الشيطان ..."'. 

وقد بلغ تقدير الغزالي للعلوم الموصلة للسعادة قي الآحرة واليي غرضها حدمة الشريعة المنقذة 
في المعاد » أن وصف العلوم الي تطلب لغيرها أي للمال والكسب » والعلوم ال تطلب لذاقا»› 
فقال : " فما يطلب لذاته أشرف وأفضل نما يطلب لغيره والمطلوب لغيره : الدرامهم والدنانير 
فما حجران لا منفعة هما » ولولا أن الله سبحانه وتعالى يسر قضاء الحاحات ممما لكانا 
والحصباء مثابة واحدة » والذي يطلب لذاته : السعادة في الآحرة ولذة النظر لوجه الله تعسالى › 


1 : بو حامد الغرالي: إحياء علوم الدين» دار المعارف للطباعة والنشر»ء بيروت» الجلد: ۱ ص 1٩‏ . 
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والذي يطلب لذاته ولغيره » كسلامة البدن » فإن سلامة الرجحل مثلا مطلوبة من حث إا 
سلامة للبدن عن الأ لم ومطلوبة للمشي ما » والتوصل إلى المآرب والحاجات » ومذا الاعتبار إذا 
نظرت إلى العلم رأيته لذيذا في نفسه فيكون مطلوبا لذاته » ووحدته وسسيلة إلى دار الآحرة 
وسعادقا وذريعة إلى القرب من الله تعالى » ولا يتوصل إليه إلا به ... فأصل السعادة في الدني 
والآحرة هو العلم » فهو إذا أفضل الأعمال ... . 

فالخزالي إذا يلتقي مع ابن حزم ثي الخرض النهائي للعلوم ء وهو القرب من الله تعالى والخلاص 
في ا معاد » علاوة على ثمراته العاحلة في الدنيا » ويقول الغرالي : " ذا في الآحرة وأما في الدنيا 
فالعز والوقار ونفوذ الحكم على الملوك ولروم الاحترام في الطباع ..." وهو المع نفسه لدى ابن 
حزم حيث يقول : " وأيضا فإن المشتغل بعلم الشريعة محصل الأمن من الساطان والخاصة 
والعامة» منصد لعلو الحال في الدنيا والصلاح فيها » ومن خالفها حصسل للمحالفة للسالطان 
والخاصة والعامة متعرض للبلاء في دمه وحاله وماله » فلا أضعف حالا ولا أسرا تمييزا ولا 
أضعف عيشا ممن لا يقر بالمعاد ولا يعرف إلا هذه الدار "" . 


بالإضافة إلى ذلك فإننا بحد عند الغزالي إشارات تدل على أن العلوم متعلق بعضها ببعسض › 
وأن تعلم الشريعة المقربة من الله تعالى » لن يتوصل إليها إلا بالاستعانة بالعلوم الأحرى » وبنساء 
عليه فقد قسم العلوم الشرعية إلى أصول وفروع ومقدمات ومتممات. 

أما الأصول فهي أربعة : كتاب لله عر وحل ٠‏ وسنة رسوله ل > وإجماع الأمة وآثار 
الصحابة . أما الفروع فهو ما فيها من هذه الأصول لا عوجب ألفاظها بل معان تنبه هما العقول 
فاتسع بسببها الفهم حي فهم من اللفظ الملفوظ لغيره » وهذا على ضربين : أحدها يتعلق .مصالح 


١‏ : المرجع السابق: الأوضع نفسه. 

۲ المرجع الساہق» ص 1۲ 

۳ : ابن حرم: رسالة مراتب العلوم» ضمن رسائل ابن حزم» مرجع سابق؛ ج٤‏ ص ۸٩‏ 
٤‏ :ابو حامد الغزالي: إحياء علوم الدين» مرجع سابقء ابجلد: >١‏ ص ١٠ء .٠١‏ 
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الدنيا وهو في كتب الفقه » والثان : ما يتعلق عصالح الآحرة وهو علم أصول القلب الآخحرة وهو 
علم أحوال القلب . 

"ما المقدمات » فهي علم النحو واللغة » يقول فيهما : " فإما آلة لعلم كتاب الله تعسالى 
وسنة نبيه بل » وليست اللغة والنحو من العلوم الشرعية في أنفسهما » ولكن يلزم الغفوص 
فيهما بسبب الشرع » إذ حاءت هذه الشريعة بلغة العرب "" . 

أما المتممات » فهي في القرآن تتعلق باللفظ وتعلم القراءات وخخارج الحروف » والتفسيرء 
ومعرفة الناسخ والعام والخاص » وأما في الآثار والأحبار فإن ذلك يتطلب العم بالرحال 
وأمائهم وأنسابمم وأسماء الصحابة وصفاقم والعلم بعدالة الرواة ليميز الحديث المسند من غير 
المسند » وهذا بطبيعة الحال لا يعرف إلا عن طريق علم الأحبار وعلم اللسب . 

أما العلوم غير الشرعية كالحساب والطب ضرورية كذلك » ويرى فيها فرض كفاية ب 
تعلمها . فالطب علم لا يستغن عنه إذ هو ضروري في حاجة بقاء الأبدان وحفظها من 
الأمراض» نما يساعد على الاستمرار في العمل المتواصل للتوصل إلى الNآرب‏ والحاحات السامية 
> وهي القرب من الله والوصول إليه » وأما ا لحساب فهو ضروري قي المعاملات وقسمة الوصايا 
والمواريث وغيرها "". فالغرض النهائي للعلوم عند ابن حزم والغزالي يتمثل قي تحاوز الأغراض 
الدنيوية إلى الغرض الأسمى النهائي وهو حدمة الشريعة الموصلة إلى التقرب من الله عز وجل . 

وتجدر الإشارة إلى أن هذا الاهتمام الكبير بالشريعة عند ابن حزم لا يعي أنه يقلل من قيمة 
سار العلوم الأحرى » بل أنه يشدد في الحض على تعلمها » وإذ لم يستطع المرء الإحاطة بجميعها 
" فليضرب في جميعها بسهم ما وإن قل "" » وقد وصف من قصد بعلمه ذم العلوم بالخسة 


۱ : المرجع السابق» ص .١۷‏ 
۲ : المرجع السابق» ص .٠١‏ 
۳ : ابن حرم: رسالة مراب العلوم» رسائل ابن حرم» مرجع سابق ص ۸۲. 
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ناقص الحال » بعيدا عن الحقيقة 'ء غير أنه يشترط على طالب أي علم من العلوم » أن يتحذ 
من عمله وسيلة لخدمة علم الشريعة بالإضافة إلى فوائدها الدنيوية » فيقول : " وأما من أحذ مسن 
كل علم ما هو تاج إليه واستعمل ما علم كما يجب فلا أحد أفضل منه » لأنه قد حصل على 
عز النفس وغناها في العاجحل وعلى الفوز قي الآحل ""» وبناء عليه طلب العلسوم لو م يكن 
الغرض منه الدجاة في الآحرة فلا قيمة له ولا فائدة منه » يقول في ذلك أيضا : " وجلة الأمر أنه 
لولا طلب الدجاة في الآحرة لما كان لطلب شيء من العلوم معن لأنه تعب » وقاطع عن لذات 
الدنيا المتعجلة من المشارب والمآ كل والملاهي والسفاه والإعلاء واتاع الموى » فلو لم يكن 
آحر يودي إليها طلب العلوم » لما كان أحد أسواأ حالا من المشتغل بالعلم "". ما تقدم يتبين لدا 
أن ابن حزم يؤكد وثاقة العلاقة بين العلوم بعضها ببعض وهو بذلك يقدم لنا نموذجا للثقافة 
المتكاملة ‏ كما يتصورها ‏ النافعة لصاحبها في الحال والمآل . 

وقد رأينا من حلال بيانه لعلاقة العلوم بعضها ببعسض أن طالب الشريعة لابد له من تعلم 
علوم كثيرة تساعده على فهمها والعمل بموجبها ؛ ليكون من الفائزين ثي الآخحرة » فعلى المسرء 
الحد والاجتهاد ي دنياه حن يفوز بالقرب من الله علاوة على العزة فى الدار العاحلة » وكا 
قال الإمام الغزالي : " فإن الدنيا مزرعة الآحرة » وهي الآلة الموصلة إلى الله عز وحل لمن 
اتخذها آله » ومترلا لمن يتحذها مستقرا ووطناا. 

٥ - ۲ (‏ ) نتائج الباب الشاي 

يستفاد نما سبق أن ابن حزم درس علوم الشريعة فى سن مبكرة » وصاحب ذلسك دراسته 
لعلوم الأوائل ‏ الفلسفة والمنطق ‏ ولكن ما تلقاه من درس وقراءة للمنطق على يد أساتذته م 

المرجع السابق» ص ۸۹. 

المرجع السابق» ص ۸۹. 
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۲ 

۳ : المرجع السابق» ص KD‏ 

؛ : أبو حامد الغرالي؛ إحياء علوم الدينء مرجع سابقء الجلد: »١‏ ص .٠١‏ 
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يكن جرد تلق بل أحذت قريته تفرز الآراء » وتمايز بين المففاهيم والمعسارف والمصطلحات 
المنطقية؛ فالف كتابه التقريب لحد المنطق بغرض شرح ما غمض فل ترججة الأولين » واخحتصر ما 
ليس لطالب الحقائق بحاجة إليه » وجمع أشياء متفرقة هى ضرورية لإقامة البرهان دوغا أن بهذف 
منه شيئا وهو ف ثنايا ذلك يفصح عن نيته ف أنه لم يكن متتبعا لفكر أرسطو ف نشاته 
وتطوره» ولم يتهمه بالنقص أو بالخطاً » كما أنه ليس بواضع لعلم حديد » وإغا بجده ‏ كلما 
دعت الحاجة للتأييد يذ كر صاحب هذا العلم الذى عليه المعتمد فيه أى " أرسطو" » وتمثلت 
دوافع ابن حزم ق إعادة قراءة منطق أرسطو ف ثلاثة دوافع دينية أصولية » وأحرى جدلية » 
وثالثة تعليمية. فنجده ليس مقلدا لأحد وإنما يعرض ف كتابه التقريب رأيه بحسب إدراكه لمنطق 
أرسطو ف ضوء ما منحه الله عزوجل _ من قوة الفهم والتصرف » حسب مقتضيات اللغفة 
ال يفكر ها لغة القرآن الكرم » ومن ثم فقد حالف ابن حزم أرسطو فى توظيف بعسض 
الصطلحات المنطقية وتحديد مفهومها مثل الحوهر فقد اتضح لنا موقف أرسطو المبهم من فكسرة 
الجوهر » بينما حدد ابن حزم فى وضوح معن الجوهر فى نسقه الفكري » فال حوهر عنده حسم 
قائم بنفسه حامل لأعراضه » ومن ثم يرفض أن يطلق لفظ الجحوهر على الواحد الأحد . 

كما اتضح لنا من خلال البحث فى هذا الحزء أن ما وجه لابن حزم من اعتراضات ف بعمض 
مسائل المنطق لا أساس ها من الصحة ولو صح لأصحاما أن فهموا رؤية ابسن حزم وفكسره 
لتراجعوا عن آرائهم . 

كما اتضح أن اهتمام ابن حزم بالمنطق لم يكن جرد الإعجاب بعلم برهانن ؛ وإنغا عمد إلى 
إبراز فكرة الوظيفية ف المنطق أى ممارسة التفكير المنطقى فى الحياة » و كما مب أن بمارس فى 
شى البجالات » وهذه الفكرة تقتضى طرح الأمثلة الى تمس عور الحياة » وتتطلب إثارة بعسض 
الشكلات المنطقية بغرض الفهم والتمييز الدقيق بين احق والباطل » فمن عرف حدود المنطق 
ولم يوظفه مثله كمثل من جمع آلة البناء ولم يصرفها ف البنيان فهى معطلة لديه لا معن ها. 


۹٤ 


فالمنطق ل يكن جرد معرفة لقواعد التفكير المنطقى » وإ لام .عصطلحاته » بل و أيضا الوقوف على 
صور البرهان اليقينية» إضافة إلى تعرف أساليب المغالطات الى تموه الحقائق . 


هذا وقد اتضح أيضا أن اللغة برأى ابن حزم ليست من اختراع الإنسان » ولاهى من فل 
الطبيعة » بل اللغة مخلوقة من طرف الله عزوجحل ‏ وعطية منه لقوله تعالى : وعم آدم 
الأسماء كلها) [البقرة:١۳]‏ فالكلام توقيف من أمر الله عزوحل ‏ وتعليم منه تعال لآدم 
عليه السلام الذى علمه الباري من لدنه . وبالتالى فابن حرم ينكر التواضع والاصطلاح فى منشا 
. اللغة ء ولكنه لا ينكره ف تطوير وتحسين اللغة مؤكدا بذلك على دور العقل فى هذا التطوير . 
كما آنه لم ينكر أثر البيئة ومظاهر السطح ف تنويع اللهجات » مع تأكيده على العوامل السياسية 
وأثرها البالغ › إذ قد تؤدي إلى احتفاء لغة وظهور أحرى جديدة . علاوة على تأكيده لوثاقة 
العلاقة بين اللغة والمنطق باعتبار أن البرهان _ أى التفكير الاستدلالي ‏ يقوم على الجحمل 
التقريرية ‏ الخبرية _ الي توصف دون غيرها بالصدق أو الكذب » وهى ال تشكل موضوعا 
للمنطق . واذا كان علم النحو يهتم بالقواعد الي تضمن سلامة التعبير » والمنطق يهتم بالمبادىء 
ال تضمن سلامة التفكير » فلا غناء لأحدهما عن الآحر باعتبار أن لا لغة بدون فكر ولافكر 
حارج لغةء إلا أن ابن حزم يؤكد أن إدراك العلاقات ( أى التمييز ) أسبق على علم الللحو»› 
حيث إن الفهم استعداد ذهي مكنه الله فينا » فالنفس تفهم ما أدركته حواسها بتوسط العققل »› 
فتعبر عن هذا الفهم بلغة متفق عليها بين الناس » إذ أن الصدر الأول والسلف الصاح ما كانوا 
بحاجة الى علم النحو» برأى اين حزم وذلك لما توفروا عليه من ذهن ذكي » وعا أبانمم الله به 
من فضل ومشاهدة النبوة » ومع تفشي اجهل باحتلاف ح ركات النطق بالألفاظ » اضطربت 
اللغة وتباينت المعاني فكانت الحاجة الملحة والميرر الضروري ليلاد علم النحو» ليحدد قواعد 
التراكيب اللغوية وتفادي اللاطا ف معان الألفاظ . 


40 


الباب الثالث 
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الفصل الأول 
سس الفلسفة الأحلاقية لدى ابن حزم 


)١ -۱(‏ تهید : 
الأحلاق الإسلامية تقوم على ججموعة من الأوامر والنواهي الي تنضمنها الشريعة 
الإسلامية. أما عن مصادر الإلرام الأحلاقي في الإسلام يقول الدكتور محمد عبدالله دراز رمه 
الله : " يستند أي مذهب أحلاقي جحدير بمذا الاسم في فاية الأمر ‏ على فكرة الإلرام فهو 
القاعدة الأساسية والمدار » والعنصر النووي الذي يدور حوله كل النظام الأحلاقي › والذي 
يودي فقده إلى سحق جوهر الحكمة العملية ذاته » وفناء ماهيتها » ذلك أنه إذا لم يعد هناك إلزام 
فلن تكون هناك مسؤولية » وإذا عدمت المسؤولية » فلا بمكن أن تعود العدالة » وحينغذ تتفشى 

أيضا » وطبقا لما يسمى بالمبداً الأحلاقي "'. 

( ١د‏ ۲) الأخحلاق الإسلامية وخصائصها : 

والإلزام في الأحلاق الإسلامية مسلم به لاما تقوم على العقيدة وعليه بمكن تحديد مصادر 
الإلرام الأحلاقي في الإسلام متمثلة في القرآن الكرم » والسنة النبوية . 

: القرآن الكرم‎ ١ 

فكما أنه مصدر للأحكام الشرعية فهو مصدر لمكارم الأحلاق » حيث يبين الخير والشر › 
ويبين الفضيلة والرذيلة والسبل الي تفضي إلى كل منهما » كما ببين العواقب المترتبة على ذلك › 


١‏ : انظر كتابه : دستور الأحلاق فى القرآن الكرم » دراسة مقارنة للأحلاق النظرية فى القرآن تعريب وتحقيق وتعليق د . عبد 
الصبور شاهين » مراجحعة د . السيد محمد بدوى » مؤسسة الرسالة بیروت ۱۹۷۳ م» ص ۲١‏ . 


۳١ 


وورد فيه من أصول الأحلاق والفضائل والتعاليم الخلقية » والوصايا الحكيمة الخير الكثير . ومن 
هذا قوله _ عز وحل ‏ لإوقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه وبالوالدين إحسانا إما يبلغن عندك 
الكبر أحدهما أو كلاهما فلا تقل مما أف ولا تنهرهما وقل فما قولا كرما » واحضض هما 
جناح الذل من الرحمة وقل رب ارحمهما كما ربياني صغيرا) [الإسراء:۲۳-٤۲]‏ إلى قوله 
عز وجل ولا تمش في الأرض مرحا إنك لن تخرق الأرض ولن تبلغ الجبال طرلا) 
[الإسراء:۳۷]. 


فهذه الآيات قد تضمنت كثرا من الأوامر والنواهي » وتناولت الالترام عحاسن الأحلاق 
وتنهى عن مساوئها » وتبين آثارها.. كما تناولت الجوانب الأحلاقية صريحة ومباشرة » ومشل 
هذا يقال فيما ورد في سورة لقمان من قوله ‏ عز وحل ‏ لإوإذ قال لقمان لابنه وهو 
يعظه يا بن لا تشرك بالله إن الشرك لظلم عظيم) [لقمان:١]‏ إلى قوله سبحانه وتعالى : 
((وأقصد في مشيك واغضض من صوتك إن أنكر الأصوات لصوت الحمير) [لقمان:۹١]‏ . 


ومن هذا ما ورد في سورة الحجرات ليا أيها الذين آمنوا لا ترفعوا أصواتكمم فوق 
صوت البي ولا هروا له بالقول كجهر بعضكم لبحعض أن تحبط أعمالكم وأنتم لا تشعرون إن 
الذين يغضون أصواتمم عند رسول الله أولعك الذين امتحن الله قلويمم للتقوى » هم مغفرة وأحر 
عظيم) [الحجرات:۳-۲]. إذ فيها تأديب مباشر من رب العالمين لعباده المؤمنين » وتعليل قوي 
يثبت جانب الإلرام الأحلاقي . وفي الآية الثانية تأديب وتربية بالإجحاء يقوي جانب الالتزام هذه 
الأحلاق . ومثل هذا يقال في بقية آيات سورة الحجرات الي تناولت النواحي الأحلاقية من قوله 
عز وجل لیا يها الذین آمنوا لا یسخر قوم من قوم عسی أن یکونوا حرا منهم ..) 
[الحجرات:١١]‏ إلى قوله ‏ عر وجل ليا آيها الذين آمنو اجتنبوا كثيرا من الظن إن بععمض 
الظن إثم » ولا تجسسوا ولا يغتب بعضكم بعضا » أيحب أحدكم أن يأكل لمحم أخحيه ميتا 
فکرهتموه» واتقوا الله» إن الله تواب رحيم) .[الحجرات:۱۲]. 


وتان الآية يا أيها الناس إن كنتم في ريب من البعث فإنا حلقناكم من تراب ثم من نطفة ثم 
من علقة) [الحج:٠]‏ تقريرا وتعليلا لكل ما سبق » وبيانا لأكرم الخلق عند الله » لتدفع بالمؤمنين 
إلى الالتزام بالأحلاق الحميدة . ولن جد على الإطلاق أقوى من هذا الإلزام المبني على العقيدة » 
وهناك آيات كثيرة تتناول الأحلاق الحميدة وتنهى عن الأخحلاق السيئة تصريجا وتلميحا› 
بأساليب متعددة تترك آثرها في الحانب الوحداني والسل وكي عند المسلم. 

۲ س السنة النبوية 


وقد ثبت عن الرسول َل في باب الأحلاق والآداب والفضائل أحاديث كثيرة حدا » وقد 
أفرد المصنفون الأوائل في مصنفاتمم كتبا حاصة في هذا الموضوع تحت عنوان ( الأدب ) و 
(البر والصلة ) و( الترغيب في محاسن الأحلاق ) و ( الترهيب من مساوىء الأحلاق ) . ونجو 
هذا » ومنهم من أفرد مصنفات خحاصة بالأحلاق ومداواة النفوس . 

وما ورد عن رسول الله ب في الأحلاق ما رواه عبدالله بن مسعود طه قال رسول الله بل: 
"عليكم بالصدق » فإن الصدق يهدي إلى البر » وإن البر يهدي إلى الجنة » وما يزال الرجسل 
يصدق ویتحری الصدق حي يكتب عنه الله صديقاء وإياكم والكذب فإن الكذب يهدي إلى 
الفجور» وإن الفجور يهدي إلى النار » وما يزال الرحل يكذب ويتحرى الكذب حن يكنب 
عند الله كذابا " أحرجحه مسلم . متفق عليه. ومن هذا قوله ل :" إذا كنتم ثلائة فلا يتساحى 
انان دون الآحر حن تختلطوا بالناس من أجل ذلك يحزنه " أحرجه الشيخان . 

وأسلوب الرسول بل في التوجيه الأحلاقي متدوع » تارة على سبيل الأمر والنهي » وأحسرى 
على سبيل الإحبار » وحينا على سبيل الثناء .. بما أو من روعة البيان » وحسن الخطاب » 


وجوامع الكلم'. 


۹ م ص‎ ۱۹۹٩ الفكر الإسلامي» إعداد وتحرير لحنة من أسائذة الفكر الإسلامي = جامعة الإمارات‎ : ١ 


۳.۳ 


من هذا عن أبي هريرة طب قال رسول الله ل : "ما نقصت صدقة من مال وما زاد الله عبدا 
بعفو إلا عزا وما تواضع أحد لله إلا رفعه الله " أحرجه مسلم . 

وعن ابن عباس كله عنهما قال : قدم وفد عبدالقيس على رسول الله لل فقال : " مرحبا 
بالقوم غير حرايا ولا ندامى " » وقال الرسول يل لأشج عبدالقيس:" إن فيك خحصاتين مهما 
اله: الحلم والأناة " أحرجه مسلم . 

ومن هذا بیانه لفضائل بعض أصحابه » وثناؤه عليهم منه » ما لا بخشى عليهم » وإذا 
أمنت فتنتهم في مثل هذا المدح كقوله ب " نعم عبدالله حالد بن الوليد سيف من سيوف الله " 
أحرجه الترمذي . وقوله في حمرة ط " حمزة أسد الله وأسد رسوله " أحرحه الطبران قي 
الكبير. وقوله يل لكل أمة أمين » وأمين هذه الأمة أبوعبيدة'. ونحو هذا ما ذكره قى الخلفاء 
الأربعة وغيرهم من الصحابة رضوان الله تعالى عليهم أجمعين"» ومن هذا قوله لل " حير ناء 
ركبن الإبل نساء قريش " أحناه على ولد في صغره › وأرعاه على زوج في ذات يده " أحرجه 
أحمد والشيحان . وما أبلغ قول الرسول # " إنكم لا تسعون الناس بأموالكم » ولكن يسعهم 
منكم بسط الوجه وحسن الخلق " أحرجه أبويعلي وصححه الحكي'. 

خصائص الأخلاق الإسلامية 

تتصف الأحلاق الإسلامية بالبساطة والوضوح والثبات » وبأا موافقة للعقل والفطرة › 
عامة» شاملة » وواقعية . 


. هذا المشهور على الألسنة وأصله  أحرجه الشيحان والترميذي » انظر جمع الفوائد » ج : ۲ »ص ۲۸ء‎ : ١ 

۲ : انظر جمع الفوائد : من جامع الأصول وجمع الزوائد ء لالإمام محمد بن محمد بن سليمان » بنك فيصل الطبعه الأول ج : 
ص 05 04 . 

۳ : انظر بلوغ المرام من سبل السلام ء لاإمام حمد بن اماعيل الكحلان العروف بالأمير » شرح بلوغ ارام من ممم أدلة 
الأحكام للحافظ بن العسقلان » تحقيق ومراجعة جماعة من الأجلاء » منشورات دار مكتبة الحياة »بيروت لبنان » ج : إ» 


ص ۲۱۱ . 


١‏ س البساطة 


الأحلاق الإسلامية قائمة على العقيدة › والعقيدة قائمة على التوحيد » والتوحيد بس يط لا 
تعقيد فيه » فطبيعي أن تعكس صفة العقيدة هذه على ما ينبثق منها أو يقوم عليها من مكارم 
الأحلاق ¢ وآداب السلوك . 

فكل مسلم يستطيع أن يتخلق بالأحلاق الإسلامية في جميع أحواله فلا بحتاج إلى وسيط أو 
دليل » إذ دليلة كتاب الله وسنة رسوله وأسوته البي ل. 

فماذا يحتاج المسلم لتطبيق قوله ب " قل آمنت بالله ثم استقم" إلى أكثر من العزية والاعتدال 
في سلو كه » من غير التواء أو انحراف ما يقتضى التعقيد 

ومثل هذا يقال في تنفيذ قوله ب " الإحسان أن تعبد الله كأنك تراه » فإن م تكن تراه فإنه 
يراك " » لا يتاج الأمر إلى رقيب حارحي أو مساعد وكل ما في الأمر مراقبة الله عز وجل 
في السر والعلن » وهذه منوطة باليقظة الدائمة والعزمة الماضية . 

يستفاد من ذلك أن البساطة في الأحلاق الإسلامية هي البعد عن التكلف والتعقيد . فيكفسي 
اللسلم التخحلق ما في قوله م عز وجل " واحفض هما جناح الذل من الرحمة »› وقل رب 
ارحمهما كما ربياني صغيرا " [الإسراء:٤۲]‏ وذلك بترك التكبر والغلظة في القول والعمل › 
والتزام اللين والرأفة بالوالدين والدعاء هما وما أيسر هذا وأبسطة . 


۲ الوضوح: 

من حصائص الأحلاق الإسلامية أا واضحة بينة » تدور بين الأمر والنهي » أي بين الفعل 
والترك » فالنصوص القرآنية » والأحاديث النبوية الي تناولت الجوانب الأحلاقية حلية واضحة › 
يدرك دلالة قوله عز وجل ولا تقربوا الزنا إنه فاحشة وساء سبيلا) [الإسراء:۳۲] يقى 


الد الأدن من دلالاته واضحا للجحميع » مع التفاوت بين طرفي أو حاڼي هذا الإدراك للفهوم 
احتنابه » والبعد عن كل ما يفضي إليه . وبالتالي لا بمكن أن يقع فيه احتلاف بين حرم ومحلل . 
۳ الثباث: 


والأحلاق الإسلامية ليست مرتبطة بمنفعة فردية ومن ثم فهي ابتة لا تقبل التغيير أو 
التبديل» لأما قائمة على العقيدة الراسخة الثابتة » فالصدق والأمانة والوفاء بالعهد والسخاء من 
مكارم الأحلاق » الي جاء مما الأنبياء والرسل » من لدن آدم عليه السلام إلى حاتم المرسلين محمد 
يي لا يتطور مفهوم واحد منها ولا يتبدل باحتلاف الزمان أو المكان والأحوال والأطوار . 

فييقى الصدق ما طابق الواقع » والكذب ما حالفه » من غابر الزمان إلى يومسا هذا › وقي 


شرق الدنيا وغرما » بالدسبة للأمير والحقير » والغي والفقير » والحليم والغضبان والشحاع 
والمحبان . 


٤‏ موافقة للعقل: 

لقد أحل الإسلام العقل الإنسان عله اللائق » ودعا للنظر والتفكير والاعتبار » فمن الطبيعي 
أن تكون الأحلاق الإسلامية موافقة للعقول السليمة » ليس فيها ما يناقضها » فما من عاقل 
ينشهي به تفكيره إلى مدح البحل وذم الحود » أو النيل من الأمين والشاء على الخائن › أو 
انتقاص الحليم وتشجيع الأرعن والإشادة به . وهذا لا يعن أن العقل قيم على الدين بل 
ينصاع إليه ويوافقه . 

٠‏ موافقة للفطرة: 


الإسلام دين الفطرة . عن أبي هريرة ظ أن رسول الله ب قال : " كل مولود يولد على 
الفطرة › فأبواه يهودانه » أو ينصرانه » أو يمجسانه » كما تنتج البهيمة بميمة جمعاء » ههل 


تحسون فيها من حدعاء ؟ ثم يقول أبو هريرة اقرؤوا إن شثتم : " فطرة الله الي فطر الناس عليها 
لا تبديل لخلق الله ذلك الدين القي"'. 

والأحلاق الإسلامية من الدين » فلابد أا متصفة بصفاته » فهي متفقة مع الفطرة الإنسانية 
السليمة . فالفطرة السليمة ميل إلى مكارم الأحلاق » وتكره سينها وتمحه › فالأخحلاق 
الإسلامية مدسجمة مع الفطرة موافقة هما » ليس فيها ما يعارضها › فإذا احرفت الفطرة 
لعوامل نحارجية انسلاحت عن مكارم الأحلاق وانزلقت فى متاهات سيعها". 

٦‏ س الشمولية: 

إن التعاليم الأحلاقية مبثوثة في جميع جوانب الإسلام وإن نظام الأحلاق ليس نظاما جزئيا من 
نظام الإسلام ( بل هو حلته في جمیع ظواهره وبواطنه › والنظام الأحلاقي من الإسلام بمازله 
عروفق الدم من الجسد » متداحلة قي جميع أنسجته » تداحل التوجيهات الأحلاقية في جميع 
أحكامه . ومع کل هذا بوسعنا أن نحددها من حيث التطبيق ثي الميادين الآتية : 

. أعلاف الففرد : بواسطتها تنتظم سريرة الفرد وسلوكة‎ ١ 

۲ _ أحلاق الحماعة : بواسطتهاتنتظم حياة الأسرة ويتحقق جانسها الاجتماعي. 

۳ أحلاق الجتمع : بواسطتها تنتظم العلاقات الاجتماعية بين أفراد الجتمع . 

. أحلاق الرعية : بواسطتها تنتظم أمور الحكم والرعية .أي أحلاق الدولة‎ ٤ 

٠‏ أحلاق دينية : بواسطتها تنتظم الواحبات نحو الله عز وجسل س والتحلي اء 
وترتقي بالمسلم إلى أعلى درحات الفضيلة وتفصيل هذا في كتاب الله تعالى وسنة رسوله الكرم › 
وفي أمهات الكتب الإسلامية قديمها وحديثها › الي عرضت لذا الموضوع . 


. من سورة الروم‎ ٠١ أحرجحه أصحاب الكتب الستة : واللفظ للبحاري › الآية هي‎ : ١ 
م٠۹۹٩ الفكر الإسلامي» إعداد وتحرير بحنة من أساتذة الفكر الإسلامي بجامعة الإمارات ط: ۱ء‎ : ۲ 


¥ 


۷ النظرة الواقعية : 

الأحلاق الإسلامية تقدم منهجا واقعيا علميا يضاهي أحدث المناهج الأحلاقية . فهي قسد 
نزلت كما نزلت الشريعة الإسلامية بعامة بحسب الوقائع والأحداث » والفارق بين المنهج 
الإسلامي في الأحلاق والمناهج الأحلاقية الحديئة » هو أن منهج الأحلاق الإسلامية له دعائه 
الفابتة المتمغلة فى القرآن والسنة وكذلك الغاية العليا وهذا ما تفتقر إليه المناهج الأحلاقية الحديثة . 


فهذه المناهج العلمية المستحدثة كما هو معروف ترفض القيم النهائيسة الي تعتصم ها 
الأحلاق وال لابد من أن تعتصم جا » سواء من احية المبدأ » أو من ناحية الخاية . 

أُما الأحلاق الإسلامية فهي ‏ كما قدمنا » مستمدة من الكتاب والسنة كمصدر ثابت _ 
وتستهدف التخلتق بأحلاق القرآن كغاية عليا » ومع ذلك فهي مع ارتباطها بالقيم الإسلامية 
الخالدة . ترتبط من حيث التو جيه والتربية والصياغة بالواقع . 


أصحاب المنهج العلمي الحديث ريادة توفر طحم النظرة العلمية وتحميهم من ضلال الإ لاد في 
الوقت نفسه . 

١(‏ س ۳) التأثيرات اليونانية في الفكر الأحلاقي الإسلامي: 

من المقطوع به في تاريخ الفلسفة الإسلامية أنه بالرغم من توفر مصادر الفكر العربي الإسلامي 
إلا أن فلاسفة الإسلام تأثروا بآراء الحكيمين اليونانيين في مسائل فكرية عديدة ففي محال 
الأحلاق نلمس رحيق هذا التأثير لدى بعض مفكري الإسلام' » ولكن روح التأثر هذه لم تطمس 
١‏ : إذ جد أبو يوسف يعقوب ابن إسحاق الكندي توف ۲٠٠‏ ه قد أحذ نظرية النفس عن أفلاطون وأرسطو وغيرهم ؛ 

انظر رسائل الكندي الفلسفية ص ۲۷۲ ونظرية النفس لدى أفلاطون هي أساس نظريته في الفضائل » علاوة على أحذ 


الكندي بنظرية الوسط الأرسطية ف الأحلاق ‏ انظر التفكير الفاسفي د . عبدالحليم حمود » دار الكتاب اللبناي » بيروت 
4ط :۱ ص ۳۲۰. 


حقيقة الأصالة الإسلامية » إذ بدحول الإسلام إلى الحتمعات الحديدة مع الفح الإسلامي م 
يكن جرد قضاء على قليل من عادات بربرية وحشية » بل كان انقلابا حذريا كاملا لمثل الحياة 


ال كانت من قبل ۰ 


۱ 


فالأحلاق الإسلامية تتمايز عن تلك الي تبنتها الأديان الأحرى والفلسفات المحتلفة في أن 


الأحلاق الإسلامية ل تكن غايتها اللذة ‏ وإن لم تنكرها _ ولا السعادة الدنيوية ‏ وإن م 
تنكر مشروعيتها ‏ بل فردوس الآحرة بوساطة السلوك الخلقي القوعم الذي يحقق المنفعة العامة 


سے 


أما أي نصر الفارابي فقد اهتم بالفلسفة الاجتماعية وال حصص ها عدة مولفات من بينها " آراء أهل المدينة الفاضلة " و " 
تحصيل السعادة " و " السياسة المدنية " . وفيها ربط بين الحياة الاحتماعية الناححة » وبين الاعتقاد في وجود الله » والعمسل 
الأحلاقي الصاح وفقا لأحكام الشريعة الإسلامية معتمدا على النهج اليوناني » انظر تاريخ الفلسفة في الإسلام د . عبد الحليم 
محمود » ص ۳١۹‏ » إضافة إلى أنه فسر قطعة من كتاب الأحلاق لأرسطو » انظر الفهرست » ص »۲٦۳‏ كما نلحظ تسأثره 
بيوتوبيا أفلاطون في المدينة الفاضلة وقد قال عنه " ابن تيمية " : " إنه وتلامذته " فراخ اليونان " انظر نشأة الفكر الفلمسفي 
في الإسلام د . علي سامي الدشار ط : 4 » جج ١:‏ » ص ٠١۵‏ إذ كانت معظم جهود الفارابي متجهة إلى ديد موث 
الفلسفة اليونانية انظر : المدينة الفاضلة للفارابي د .علي عبد الواحد وافي » عام الكتب القاهرة ۱۹۷۳م »ص ٠١‏ . 

أما عن مد ابن مسكويه اتون ٤۲١١‏ ه صاحب كتاب " تمذيب الأحلاق " فدجد أنه لم يأ بجديد م يأحذه عن فلاسفة 
الإغريق وبخاصة عن أفلاطون وأرسطو انظر : " فلسفة الأحلاق في الإسلام وصلتها بالفلسفة اليونانية " د . محمد يوسسف 
موسى مؤسسة الخانجي القاهرة ۱۹٦۳‏ م ط : ۳ » ص ١١١‏ . فكان من ممجددي فلسفة اليونان مع الحرص قدر الإىكان 
على موافقة الشريعة الإسلامية وإن كان في رأي " دي بور " لم يغلح - من حيث التفاصيل ‏ تي التوفيق بين تلف 
النظريات اليونانية الأحلاقية ال أدحلها في مذهبه ء ولا في التوفيق بينها وبين أحكام الشريعة الإسلامية » انظر : الأحلاق 
عدد الغزالي د . زكي مبارك » دار الكتاب العربي للطباعه والنشر القاهرة » ص ٥۸‏ . 

ما أحوان الصفا فيعتبرهم المستشرق " كارادي فو " من هم الأحلاقيين العرب : انظر دائرة العارف الإسلامية مرحع سابق 
ج ٤:‏ »> ص ۱۸۳ بینما " دي بور " يبرز حخملتهم على الجحتمع والأديان أا كانت من غير أدفى احتياط وأنمم تزعزا إلى 
التلفيق » إذ يعتبروا الإنسان الكامل الخلق " فارسي السب » عربي الدين » عراقي الآداب » عبراتي المحبر » مسيحي الهج 
انظر : " دي بور " تاريخ الفلسفة في الإسلام ترجمة د . حمد عبدالهادي بو ريده القاهرة ۱۹۳۸م » ص cI. ٠٠١‏ 
٤4‏ ويصف القفطي رسائلهم بأها مليغة ب " خحرافات وكتابات وتلفيقات " انظر القفطي أحبار الحكماء مرجع سابق » 
ص ٠١‏ » وتميزوا باحفاقهم الذريع في التوفيق بين الفلسفة والشريعة انظر المرجع السابق الموضع نفسه . 


: توماس أرنولد : الدعرة إلى الإسلام » ترجة د . حسن إبراهيم حسن » د . عبد الجيد عابدين » إمماعيل اللحراوي م 


القاهرة ۱۹٤۷‏ م ص ١ا‏ . 


الدنيوية مع الموازنة بين مطالب الروح ومطالب الجسد ونبذ الأنائية والتفرقة . ومن ثم لم يكسن 
تأثر فلاسفة الإسلام بالفكر اليوناتي بيبطل توفر المسلمين على ينبوع الأحلاق والفضائل 
[القرآن والسنة النبوية الشريفة ] وأن ما أفرزته قرائحهم لم تكن سخا مكررة لفكر اليونان فى 
لغة عربية كما يعتقد بعض المستشرقين والمؤرحين العرب '. فإذا كان بعض فلاسفة الإسلام قد 
هرهم فكر اليونان الأحلاقي » وشت الفلسفة اليونانية على أبصارهم لي فهم القرآن". فاقتبسوا 
عنها". فإن الأحلاق الإسلامية ( العقيدية والجتمعية ) تؤكد أن أحكام القيمة لدينا ليست أبداً 
هي أحكامهم» ولا أحلاقياتنا هي أحلاقيانمم“» ولكن ذلك لا ينفي حقيقة لا جدال فيها وهي 
أن بعض ما جاء به العقل اليوناني في صنوف المعارف المحتلفة بلحدير بالتقدير والاحترام وهو ما 
أكده ابن حزم في حديثه عن كتب الأوائل في الفلسفة والمنطق» واشترط أن لا قرأ بعقول 
مدحولة" " إذ لا آفة على العلوم وأهلها أضر من الدحلاء فيها » وهم من غر هلها فم 
جهلون ويظنون آم يعلمون » ويفسدون ويقدرون أمم صالحون"» وهو في بجربته الأحلاقية لا 
يدكر اطلاعه لكتب الأوائل إذ يقول : " واطلاعي على ما قالت الأنبياء ‏ صلوات الله عليهم 
والأفاضل من الحكماء المتأحرين والمتقدمين في الأحلاق وقي آداب النفس» أعاني علسى 
مداوانما » حى أعان الله عز وحل ‏ على أكثر ذلك بتوفيقه ومتّه". ولكن لا يعن ذلك أن 
علاوة على معطيات البيئة الأندلسية » والدليل على ذلك ما ذكره ابن حزم في فاتحة كتاب 


.۲١ ۱۸ د. محمد علي أبو ريان: تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام» مرجع سابق» ص‎ : ١ 

۲ : محمد إقبال : ديد الفكر الديي ف الإسلام » تعريب عباس محمود » نة التأليف والترجمة ء القاهرة ۱۹۰٩‏ » ص »٠٤١‏ 
. 

۳ : د. زكي مبارك: الأحلاق عند الغراليء مرجع سابق» ص ٩۸‏ . 

: د.علي سامي النشار: نشأة الفكر الفلسفي قي الإسلام» مرجع سابق» التصدير "ب". 

۵ : اتظر ص (۱۱۹-۱۱۸) من هلا البحث . 

: اين حزم : الأحلاق والسير في مداواة النشوس " نحقيق وتقلم وتعليق د .الطاهر أ جمد مكسي دار اللعارف ‏ القاهرة 
۲ مط : ۲ ص 41۰۷ ۱۰۸ . 


pa 


۷ : المرجحع السابق : الموضع نفسه . 


1۰ 


الأحلاق والسير الأيام وتعاقب الأحوال عا منحيٰ _ عر وجل من التهمم بتصاريف 
الزمان والإشراف على أحواله حن أنفقت في ذلك أكثر عمري › وآثرت تقييد ذلك بالمطالعة له 
والفكر فيه » على يع اللذات الي ميل إليها النفوس "' واللافت للظر أن العقل لدى اين حزم 
أساس في تمييز الفضائل وتحصيلها » وهذا الحد ينطوي فيه اجتناب المعاصي والرذائل "" ومن ثم 
جد أن العقل الخالي من كل آفة » القادر على العلم وامعرفة والتهذيب ثل ضابطا أحلاقياً لسدى 
ابن حزم » ولكن ليس معن ذلك أنه يطلق العنان للعقل وإنغا العقل في النسق الحزمي لا يتعسدى 
حدود الشرع » ذلك لأن " من قوى تمييزه » واتسع علمه وحسن عمله مغتبط بأوامر الشرع 
وحدوده باعتبار أن حدٌ العقل عنده " استعمال الطاعات والفضائل » وهذا الحد ينطوي فيه 
اجتناب المعاصي والرذائل » وقد نص الله تعالى في غير مُوضيع من كتابه على أن من عصااه 
لا يعقل » قال الله تعالى حاكياً عن قوم: ل[وقالوا لو كنا نسمع أو نول ما كنا في أصحساب 
السعير) [الملك:١٠].‏ ثم قال تعاى مصدقاً هم : لإفاعترفوا بأنبهم فسحقا لأصحاب 
السعير) [الملك:١١]‏ وح الق استعمال المعاصي والرذائل"ء وعليه فمن لم ملك التمييز 
الصحيح في معرفة الفضائل لممارسة السلوك الفاضل عليه أن يتتبع الأوامر الدينية مؤكداً فلك 
بقوله " من حهل معرفة الفضائل فليعتمد على ما أمر الله ورسوله إل فإنه يحتوي على جميع 
الفضائل“. فالعقل إذن هو حك النظر ي تمييز الفضائل من الرذائل وتوجيه صاحبه إلى اتباع مها 
يصلح أمور دينه ودنياه » ويؤكد على قيمة العقل في حالة نضجحه وكماله إذ يككون أهلا 
لاكتشاف الحديد في العلوم » وهو أمر يزيده جودة وتصفية من كل آفة وني ذلك يقول  :‏ 
العلوم الغامضة تزيد العقل القوي جودة وتصفية من كل آفة ويهلك ذا العقل الضعيف . ومن 


. ۸4 ابن حزم : المرحع السابق > ص ۸۳ء‎ : ١ 
. ۱۸۳ مرجع السابق : ص‎ : ۲ 

۳ : المرجع السابقء الموضع نفسه. 

.٠١١ ء٠٠١١ المرجع السابقء ص‎ : ٤ 


۳11 


الغوص على الحنون ما لو غاصه صاحبه على العقل لكان أحكم من الحسن البصري وأفلاطرن 
الاين » وبزر جمهر الفارسي '. 

فکثرة الاطلاع ومداومة البحث تساعد المرء على اكتشاف المزيد من المعارف » وهي مسن 
حصال ابن حزم إذ يدل ما سبق على سعة اطلاعه على ما كتب علماء الأحلاق سواء أكانوا من 
السلمين أو غير المسلمين مثل الحسن البصري وأفلاطون وبزرجمهر" وقد استطاع ابن حزم 
بتحصيله لعلوم القرآن والحديث » وكذلك السير والتراحم والملل والنحل وفقة اللغفة والتاريخ 
والفلسفة والمنطق » أن يوظفها في جال الأحلاق مبرزاً أدواء الأعلاق الفاسدة ومداواتما »> سي 
لعابحة النقائص الخلقية والتفسخ الثلقي الذي أصاب النجحتمع الأندلسي في عصره » بسبب 
الأحداث السياسية من جهة ومواقف الفقهاء من الفلسفة وعلومها » علاوة على ابتلاء الجتمع 
بذوي النفوس المريضة ال تحول دون ظهور الحقء والأهواء الفاسدة الي تنشر الضباب على 
العقول » وتنع من التفكير الصحيح". 


واللافت للنظر مسايرة اين حزم لأفلاطون في تقسيمه للنفس إل ثلاثلة قوى :النفسس 
الناطقة» والنفس الغضبية › والنفس الشهوانية » والمعهود ف ابن حزم أنه لا يرفض رأياً ده 
صواباً توكده براهين راحعة من فرب أو من بعد إلى شاهده الحس وأوال العقل؟. إلا أن 
مسايرته لأفلاطون في تقسيمه للنفس لا يعي التأثر والتقليد فمفهُوم التفس لدى اين حزم مغاير 
تماما للمفهوم الأفلاطوتي ضما » علاوة على رفض ابن حزم التام لفكرة الحواهر المتيائية أو الأفكار 
المغالية » إضافة إلى أن العقل الذي هو التمييز والنطق › والشهوة » والغضب » والحمق كلها لدى 
ابن حزم أعراض مضافة إلى النفس » باعتبار أن النفس عنده جوهر جسمان بسيط قائم بنفسه 


: امرحم السابق» الموضع نفسه. 

: الصحيح في العرض التاريفي» أفلاطون أولاً ثم يليه بررجمهرء ثم الحسن البصري. 

: عبد الطيف شراره : ابن حرم رائد التفكير العلمي » مدشورات الكتب التجارى للطباعة والنشر ءبيروت » ص ١‏ 
: انظر ص ۱۲۷ وما بعدها من هذا الييحث . 


چ چ يم 


۹۲ 


حامل لأعراضه '» فالنفس قائمة بنفسها تقبل العلم والحهل والشجاعة ابن والتراهة والطمع > 
وسائر المتضادات من أحلاقها الي هي كيفيانما'» وليست ماهية أو صورة مفارقة » وإن كانا 
يتفقا على عنصرها السماوي الإهي". 


أما عن مسألة قوى النفس وال هي أعراض فيها بالفهوم الحزمي فهي ضرورية لاستمرار 
الحياة وحفظ النوع » فالقوة الشهوانية وظيفتها الاشتهاء لكل ما من شأنه أن يحافظ على بقاء 
النوع واستمراره » والقوة الغضبية وظيفتها الدفاع عن البقاء » وها يرع الفرد عن ما محلب له 
الضرر والآلام » وما يستحوذ على ما بجلب له اللذة والمنفعة » والنفس الناطقة وظيفتها اجتناب 
المعاصي والرذائل واستعمال الطاعات والفضائل . 


وفي هذا السياق لم يأت بجحديد وإنما حاول تفسير الآية الكرية الي د كر الإنسان بعحاطر 
اتباع الموى » والميل إلى القوى الشهوية الي تمثل حدا مشت ركا بينه وبين غيره من الحيوان » منبها 
على ضرورة اللحوء إلى توظيف العقل الذي به يتمايز ومجانب ساثر المخلوقات » للتحلي بالق 
القوم » وفي هذا السياق يحلل أيضا قول رسول الله بل للذي استوصاه : لا تغضب "» وأمره 
س عليه السلام ‏ أن يحب المرء لغيره ما يحب لنفسه » جامعان لكل فضيلة » لأن في ّيه عن 
الغضب رد ع النفس ذات القوة الغضبية عن هواها » ولي أمره عليه السلام أن يحب المرء لغيره 
ما يحب لنفسه ردع النفس عن القوة الشهوانية » وحَمْعٌ لأزمة العدل الذي هو فائدة النطق 
الوضوع لي النفوس الناطقة“. كما نحده يبه كل من أراد أن يتحلى بالق القوم » ويفوز 
بالآحرة » أن يقتدي بشخص الرسول الكرم يل إذ يقول : " فمن آراد حير الآحرة » وحكمة 
الدنيا » وعدل السيرة » والاحتواء على محاسن الأحلاق كلها » واستحقاق الفضائل بأسرهاء 


: راجع ص 11٤‏ وما بعدها من هذا البحٹ . 
: ابن حرم: الثقريب» مرجع سابق» ص .٠٤١‏ 
: باعتبار أن النفس أت من عام السماء أو الل الأعلى أي العا الإهي لدى أفلاطون. 


: ابن حزم: الأحلاق والسیر» مرجع سابق» ص .۹۹٩‏ 


س چ چت ي 


i 


فليقتد محمد رسول الله ك وليستعمل أحلاقةٌ وسيْرّه » ما أمكنه » أعاننا الله على الإتساء به » 


۱ 
نه آمین . 


وإذا كانت فلسفة أفلاطون الأحلاقية تقوم على نظريته في ثنائية النفس والبدن والمتمثلة في 
أن النفس كانت هما حياة سابقة » في عام الآلمة والحقائق وهو عنده " عام الل " » ثم عُوقبست 
لسبب ما » فحلت فى الجسد في عالمنا الأرضي الذي يعتبره عام الخيالات » وأصبح الجسد بمثابة 
الغلالة الي تحول بين النفس والفضائل » فكانت مقولته الشهيرة : " البدن سجن النفس 'وهذا 
المفهوم أدى به إلى الأحذ بالرأي السقراطي القائل بأن الفضائل والقوانين الأحلاقية يتم توليدها 
من اكتناه حقيقة ما في ذات الإنسان بواسطة الحوار فكان لذلك أثره على أسلوب أفلاطون قي 
کتاباته فغلب عليه طابع الحاورات . وبناءٌ على ما سبق يذهب أفلاط ون إلى أن من واحب 
الإنسان لكي ييا حياة سليمة فاضلة أن يتسامى فوق مطالب الحسد ونوازع الشهوة » وأن 
رى من ذلك با يحقتق استمرار الحياة » وأن يوجه اهتمامه إلى التفس يز كي ها ويطهرها» 
وذلك لن يتحقق إلا بتوجيهها إلى تحصيل المعرفة والحكمة » وهذا المنهج قد جعل النفس تتحسرر 
من سجنها ‏ المحسند ‏ في هذه الحياة فيتحقق هما الاتصال بعالم الثل » وتحيا حياة الفضيلة 
الشبيهة بتلك الحياة الأولى ال ستكون بعد الموت أي الحياة المنزهة عن الشهوات والغرائلز . 
ون ذلك يقول أفلاطون : " ليس التطهير بالذات هو ما تقول به الستّة القدمة حقاً ؟ أي وضع 
التفس بعيداً عن امحسد بقدر الإمكان وتعويدها على أن ترجع إلى نفسها متخلصة من كل 
وحهة من وجهات الجحسد » وأن تعيش ما استطاعت › منفردة قي نفسها » منفصلة عن الجسد 
كما لو كانت قد تحللت من قيوده ""» ووفقاً لذلك فإن حير النفس وفضيلتها لدى أفلاطون في 
حلاصها من الحسد ومن ثم " اقتضت حياة الفضيلة الانصراف من عالم ا لجس وشؤونه إلى هدوء 


.٠١۹ مرجع السابق» ص‎ : ١ 
أفلاطون : الأصول الأفلاطونية  فيدون » ترجمة وتعليق د.بجيب بلدي » د . علي سامي النشار » عباس الشربيي ؛‎ : ۲ 
. ۳۸ ص‎ › ١ : ط‎ › ۱۹٦۱ مندشاة دار المعارف الإسکندریة‎ 
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التأمل الفلسفي » وإذا صح كانت الفلسفة ‏ أي معرفة الل -- هي اقم الوحيد لير 


الأقصى . 

هذا الطابع التجريدي في الأحلاق والقواعد الخلقية › الذي يتجاوز حدود الرمان واللكانء 
ووجد طریقه لدی البعض فأحذوا به » ورددوا مثله » لا بجده لدی ابن حزم » فما یعرضه ابن 
حزم من آراء يترحم ملامح الحياة كما رآها وعاشها في نفسه وي الآحرين » مرتبطة بسالواقع 
العاش بكل معطياته الاقتصادية والسياسية والاجتماعية والعقائدية على وحه الخصوص . وم 
تكن وليدة قراءات أو تأملات مجحردة » ومن ثم جحاءت أفكاره برمَيّها تبرز استقلالية شسخحصيته 
كمفكر أصيل ينبذ التبعية في الفكر ويعقت التقليد. وهذا الموقف الحزمي من تصور أفلاطون 
للعلاقة بين النفس والحسد ضحد نظيره لدى أرسطو » حيث إن تلك النظرة الأفلاطونية هذه 
العلاقة لا نجد هما صدى ثي نسق أرسطو الأحلاقي › بل حاءت آراء أرسطو مخالفة لأستاذه 
أفلاطون وحاصة قي دعوته إلى الزهد » وإماتة الشهوات بمدف تقيق اتصال النفس بعالم الللاً 
الأعلى » كما أنه رفض رأي سقراط الذي يعتبر الإنسان مفطوراً على الخير » وأن الفضيلة "علم 
لا بعلم " فهي قي نظر ‏ سقراط _ علم لأا ذات أصول وقواعد ثابتة لا تتفير» كامنة في 
النفس لا تحتاج لكي نتعلمها إلا إلى استفتاء الضمير › إعمال العقل في التمييز بين ما ينبغفي أن 
نفعله » وبين ما لا يصح أن نفعله قي موقف معين › إضافة إلى رفضه ‏ أى أرسطو _ للموقف 
السوفسطائي الذي يو كد نسبية الفضيلة واحتلافها من شحص لآحر » واتجه إلى استقراء الواقع 
الأحلاقي كما يعيشه الناس » وكما يفهمونه › ثم يحاول إيجاد السبيل إلى الارتقاء بالسلوك 
الإنساني حن يصل به إلى ما ينبغي أن يكون عليه في كل زمان ومكان . وإذا كان أفلاطون قد 
اعتبر البدن سجنا للنفس فإن أرسطو يعتبر العلاقة بين النفس وامحسد علاقة تلازم تشبه علاقة 
الادة بالصورة » وعليه فإنه لا بمكن أن يكون هناك ثمة فعل نفسي إلا وله أثر حسمي » وبالرغم 
من تأكيده لعلاقة التلازم بين النفس والحسد » وأن خير الإنسان وايجتمع إنما دد بالسعادة 


1o 


المرتبطة بالنفس والحسد معأ إذ في تحديده للحير يقول : " إذا كانت كل معرفة وكل احتيار إا 
يتشوق حيرا ما » فما انير الذي هو أعلى وأرفع من جيع الأشياء الي تفعل » فنقول : إنه 
يكاد أن يكون أكثر الناس قد أجمعوا عليه بالاسم » وذلك أن الكثير من الناس والحذاق منهم 


Ni. 


يسمو نه السعادة » ويرون أن حسن العيش وحسن السيرة هي السعادة 


واللافت للنظر هنا هو أن أرسطو يعطي الأولوية لفعل الخير وسلوك الفضيلة للتففس »› 
باعتبار حانب الإدراك العقلي الذي تنمايز به على سائر المحلوقات » وهو عنده أرقسى قوى 
النفس » إذ الإنسان في رأيه فاضل بطبيعته العاقلة » وإذا كان الأمر كذلك فلماذا يؤتي الإنسان 
الرذيلة ؟ إن الإتيان بالرذائل ف رأى أرسطو هو نتيجة تعطيل قيادة العقل › إذ الإدراك العقلسي 
يجب أن تكون له القيادة المتواصلة الفعل حن تكون الفضيلة “مة عامة لكل ما يصدر عن الإنسان 
من تصرفات " فاخير الذي يخص الإنسان هو فعل للنفس على ما توجب الفضيلة » فإن كانت 
الفضائل كثيرة » فهو فعل ما يوحب أفضلها وأكملها » وإنغا يكون هذا الفعل في السيرة الكاملةت 
لأن ححطًافاً واحداً لا ينذر بالربيع » ولا يوماً واحداً معتدل المواء ينذر بذلك"". 

والإنسان الفاضل هو ذلك الإنسان الذي يكون عنده ثبات في المواقف » ليصبسوا إلى الخير 
دائماً » وذاك أمر لا يتحقق إلا للانسان الذي اتصف بالسعادة إذ أن " الثبات الذي ننشده 
ينتسب إلى الإنسان السعيد » الذي سيظل سعيدا طوال حياته كلها ؛ لأنه سيقوم بأفعال 
وتأملات مرافقة للفضيلة"". 


› ارسطوطاليس : الأحلاق » ترحمة إسحاق بن حنين » تحقيق وتقلم د .عبدالر من بدوي » الكويت » وكالة المطبوعات‎ : ١ 
. ٥۷ م ط : ۱ » ص‎ ۹ 

۲ : أرسطوطاليس : الأحلاق » مرجع سابق » ص 1۸ . 

۳ : المرجع السايق » ص ۷١‏ . 


۳1 


ذلك الإنسان الذي يعرف الفضيلة ويأتيها في سلوكه وهو الذي يترفعٌ في -حسالات الشدة 
كما في حالات الرحاء » باعتبار أن " الرجل الفاضل حقاً والعاقل يتحمل كل تقلبات اظ 
بمدوء ويستفيد من الظروف ابتغاء أن يفعل بأكبر قدر ممكن من النبل"'. 


يستفاد ما سبق آن ابن حزم يلتقى مع أرسطو في استقراء الواقع الأحلاقي كما يعيشه الناس 
في دراسته للأحلاق ويتحرى كيف بارس الناس الفضائل في حيانمم » وكيف مميزوففا عسن 
الرذائل" ثم يرتقي بالسلوك إلى ما ينبغي أن يكون عليه هذا السلوك . مع فارق وهو أن ابسن 
حزم لم يطلتى العنان للتأملات العقلية ( أي الفضيلة النظرية ) بالمفهوم الأرسطي واليٍ يعتبرها 
أسمى الفضائل» ومن ثم لم يكن يتصيب نفسه _ أي ابن حزم _ مُشرّع لقوانين ومبادئ أحلاقية 
» فإذا كان أرسطو لم يكن الحظ حليفه في كونه م يتوفرعلى النص الديي الرل » فالأمر يختلسف 
لدى ابن حزم فسلطة العقل مقيدة بحدود ما جاء به الشرع وإذا كان إنسان الفضيلة عند أرسطو 
لا يكفي أن بمتاز بالعرفة كما ذهب سقراط بل يجب أن تتجسد أفكاره الفاضالة في أفعالسه 
الفاضلة » فالأمر نفسه أكده ابن حزم في طلب الفضائل » وقي منفعة العلم » والاقتداء في السلوك 
محمد رسول الله بل » واللافت للنظر أن أرسطو في حديثه عن النفس وأيت ها في تحصيل 
الفضائل بحده يساير أستاذه أفلاطون في كون الإنسان الفاضل بنفسه وليس ببدنه أذ يقول : ' 
لست أعي بالفضيلة الإنسية فضيلة الحسد » بل فضيلة النفس ونحن نقول إن السعادة أفضل 
للنفس » فواجحب على صاحب تدبير المدن أن ينظر في أمر تدبير النفس ... وأن يعلم أحوال 


. ۷۷ المرجع السابق : ص‎ : ١ 

۲ : ومن بين الأمثلة الي استقرأها ابن حزم من الواقع الذي عايشه وهي كثيرة جد ويعرضها إما بصورة شاهد عص ر أو ف 
صورة نصاقح نذكر منها قوله : " أول من يزهد في الغادر من غدر له الغادر > وأول من يقت شاهد الزور من شرهد له به ء 
وأول من تون الزانية في عينه الذي زف ما » ما رأينا شيعا فسد فعاد إلى صحته إلا بعد لأي ( أي إبطاء ) » فكيف يداغ 
يتوالى عليه إفسادٌ السكر كل ليلة » وإ عقلاً زين لصاحبه تعجيل إفساده كل ليلة لعقل ينبغي أن بهم " لزيد من التفسلصيل 
انظر الأحلاق والسیر » ابن حزم » مرجع سابق » ص ص ۱۱۸ ۰ ۱۹۹١ء ٠١١‏ . 


1¥ 


النفس كيف هي "'. وهذا يعي أن النفس لدى أرسطو هي المدبرة للفضيلة الإنسية » ويصبح 
ا خير الأسعى الذى هو سعادة النفس لا تلبيه رغبات اللجحسد . 


ومن ثم تكون الفضائل والقيم نتاج أفعال النفس العاقلة سواء فيما يتعلق بالحكمة النظرية أو 
بالممارسة في الواقع العاش » ومذا المع يكون عماد الحكمة النظرية لدى أرسطو التأمل والفهم 
والتعقل »أما الفضائل الخلقية فعمادها الحرية والعفة. 

ولا كانت حياة التأمل الخالص ليست في مقدور كل إنسان » فإنه يتعين أحيانا الاكتفاء 
كما يذهب أرسطو " باحضاع تصرفات الإنسان لأحكام العققل »› وذلك يستازم تنمية 
بعض الفضائل الأحلاقية ومارستها حي تصبح جزءا من عادات الإنسان » إذ ليس الكرم هو 
الذي يجود ما عنده مرة » ولكن من تعود الحود حي يصبح من طبعه"» وعلى هذا الأساس يحدد 
أرسطو سعادة الإنسان في عمل النفس الناطقة بحسب كماما" وهنا يلتقي ابن حزم أيضا مع 
المعلم الأول » إذ الإنسان الفاضل برأي ابن حزم هو الذي يكثر من الفضائل وأعمال البر وقي 
ذلك يقول : " ينبغي أن يرغب الإنسان العاقل في الاستكثار من الفضائل وأعمال السير » الي 
يستحق من هي فيه الذكر الحميل » والثناء الحسن » والمدح وميد الصفة › فهي الي تقربه من 
بارئه تعالى وتحعله مذكورا عنده ‏ عز وحل ‏ الذكر الذي ينفعه » ويحصل بقاء فائدتسه › ولا 


يبيد أبد الأبد. 


وإذا كان أرسطو قد حالف أستاذه أفلاطون وكذلك سقراط في أن الفضيلة ليست كامنة في 
النفس » وإنما تكتسب وتستفاد بالمران للأعمال الفاضلة » وممارستها كلما واتتنا الفرصة 
لذلك»فإن الاكتساب يقتضى أن يكون فينا الاستعدادات والملكات ال تمكننا من تحصيلها » وقي 

: أرسطوطاليس: الأحلاق» مرجع سابق» ص .۸١‏ 
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۳1۸ 


ذلك يقول أرسطو : " فالفضائل ليست فينا بفعل الطبع وحده » وليست فينا كذلك ضد إرادة 
الطبع » ولكن الطبع قد جعلنا قابلين هما » وإن العادة لتنميها وتتمها فينا "" » فالفضيلة على هذا 
الحو كيفية للفاعل » لأا ملكة واستعداد قائم بنفسه » كما أا كيفية للفعل» لأن الفعل لا 
بكون فاضلاً إلا إذا اتصف ما" فالأحلاق لدى أرسطو ليست علماً نظريا يتعلق بالظواهر 
الأحلاقية فحسب » وإنا يتصف الانسان بالفضيلة إذا مارسها » فالمعرفة النظرية وحدها لا تكفي 
بل لابد من التطبيق » وهو ما دفع أرسطو إلى إضافة الأحلاق لموضوعات الفلسفة العملية »› وف 
هذا امقام يلتقي ابن حزم أيضا مع أرسطو في كون الفضيلة مكتسبة إذ يقول :" فرض على الاس 
َعم الخير » والعمل به » فمن جمع الأمرين فقد استو الفضيلتين معأ" » ويقول أيضا : " 
يتفكّر الإنسان في من كير بخير أو بغر » هل يزيده ذلك عند الله عر وحل _ درحة أو 
يكسبه فضيلة لم يكن حازها بفعله أيام حياته“؟» والمستفاد من ذلك أن الفضائل برأي ابن حزم 
تكتسب بالمران والتربية والتعليم » ولكن القدرة والاستطاعة والمثابرة في اكتساما إنغا هو بتاأييد 
من الله عز وحل » " واعلْم بأنك إن تعلْمت كيفية تركيب الطبائع » وتولد الأحلاق » مسن 
استحراج عناصرها امحمولة في النفس» فستقف من ذلك وقوف يقين على أن فضائلك لا حصلة 
لك فيها » وأا م من الله تعالى» لو منحها غيرك لكان مثلك » وألك لو وكِلت إلى تفسك 
لعجزت وهلکت › فاجعل بدل عجبك هما شكراً لواهبك إياها » وإشفاقاً من زوا ها“ ولا 
كانت الفضائل برأي أرسطو ليست فينا بالطبع » فهي عنده قابلة للتكون والفساد » ويي ذلك 
یقول : " کل فضیلة آیا کانت تتکوّن وتفسد بالوسائل عینھا وبالأسباب عینها » كما يشكون 
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۳14 


الإنسان ويفشل في كل الفنون سواء بسواء باطلاق "'» وهو وما يتفق معه فيه ابن حزم إذ 
يقول: " فقد تتغير الأحلاق الحميدة بالمرض » وبالفقر » وبا لخوف » وبالغضب » وبا رم » 
وأرحم من مُنح ما مُنحت » ولا تتعرض لزوال ما بك من النعم بالتعاصي على واهبها تعسال » 
وبأن تحعل نفسك فيما وهبك خحصلة أو حقاً » فتقدّر أنك استغنيت عن عصمته » فتهلك 
عاحلاً وآجلاً "". وهذا يدلل ابن حزم على أن الفضائل ليست كامنة في النفس ثابتة لاتتغير بل 
تكتسب بالران والتربية وبتأييد من الله عر وجل و أما قابلة للتغيير والتبديل » ويسوق 
مثالاً عايشه هو يدلل به على تبدل الق بقوله : " ولقد أصابتي علّة شديدة » ولّدت علي ربوا 
في الطحال شديدا » فرلّد ذلك علي من الضجر وضيق انلق » وقلة الصبر والازق » مرا 
حاسبت نفسي فيه» إذ أنكرت تبدل حُلقي » واشت حُجْي من مفارقي لطبعي ""» والمستفاد من 
ذلك أن الفضائل في نسق ابن حزم الأحلاقي أعراض محمولة في النفس ثابتة نسبيا » فقد تذب 
عنها مرض » أو لفق أو غوف » أو لغضب » أو لتقدم في السن " فأشد الأشياء على الاس 
الحوف» والهم » والرض » والفقر » وأشتها كلها إيلاما للنفس الحم » للفقد من الحبوب » وتوقع 
الكروه» ثم الرض » ثم الخوف » ثم الفقر "“. ويقول أيضا : " إن الفقر بستعجل يطرد به 
الخوف » فيبذل المرء ماله كله ليأمن» والنوف والفقر يستعجلان ليطرد مما ألم امرض › فيفرر 
الإنسان في طلب الصحة » ويبذل ماله فيها إذا أشفق من الموت » ويود عند تيقئه به لو بذل ماله 


۳ 


کله ویسلم ویفیق . 


والخوف يهل ليطرد به الهم » فيغر المرء بنفسه ليطرد عنها الهم » وأشد الأمراض كلها 
ألا وح ملازم في عضو ما بعينه » أما النفوس الكريعة فالذي عندها شد من كل ما ذكرناء 
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1۰ 


س : ٩‏ 
وهو أسهل المخوفات عند ذوي النفوس اللئيمة > وبذلك يؤ کد ابن حرم أن الناس ذوو طبائع 
ختلفة ومن ثم يختلفون ف إدراكهم للحياة . يضاف إلى ذلك أن ابن حزم توصل بوساطة 
استقراعاته ومشاهداته إلى أن تحلي بعض الناس با للق الكرم إغا هو موهبة من الله عز 
وحل __ إذ يقول : " وقد رأيت من غمار العامة من يجري من الاعتدال » وحيد الأحلاق › إلى 
ما لا يتقدمه فيه حكيمٌُ عا رائضٌ لنفسه » ولكنه قليل جد . ورأيت من طالع العلوم » وعوف 
عهود الأنبياء عليهم السلام » ووصايا الحكماء » وهو لا يتقدمه في حبث السيرة » وفساد 

العلانية والسريرة شرار الق » وهذا كثير حدا » فعلمت أما مواهب وحرمان من الله تعالى"". 

)٤ ١ (‏ روافد التحليل الخلقي لدى ابن حزم : 
يقول ابن حزم : " لا تبذل نفسك إلا فيما هو أعلى منها » وليس ذلك إلا ثي ذات الله 
عز وجل _ وفي دعاء إلى الحق » وفي حماية الحرم » وي دفع هوان لم يوجبه علييك حالقك 
تعال» وق صر مظلوم » وباذل نفسه في عَرّض دنيا كبائع الياقوت بالحصى ٠"‏ ويقول : 
"كانت في عيوب » فلم أزل بالرياضة » واطلاعي على ما قالت الأنبياء ‏ صلوات الله عليهم › 
والأفاضل من الحكماء المتأحرين والتقدمين في الأحلاق وفي آداب النفس » أعان مداواما حي 
أعان الله _ عر وحل ‏ على أكثر ذلك بتوفيقه ومَلّه » ومام العدل » ورياضة النفس › 
والتصّف بأزمة الحقائق » وهو الإقرار ما ليتعظ بذلك معظ يوما إن شاء الله“ . " وإن لا 
أبالي فيما اعتقده حقاً عن مخالفة من مخالفته » ولو أمم جميع من على طهر الأرض » وإني لا 


١‏ : المرجع السابق» الموضع نفسه. 
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۲۱ 


أبالي موافقة أهل بلادي في كثير من زيهم الذي قد تعودوه لغير معن » فهذه ال لخصلة عندي مسن 
أكبر فضائلي الي لا مثيل طا" . 

یستفاد من هذه الأقوال : أن ابن حزم يرسم اسلوبه في دراسته للأحلاق عدد الداء » واصفاً 
له الدواء » ويعلن فى جرأة أنه لا يبالى بمحالفة من يخالفه فيما يعتقد أنه حق لا يتعارض مع 
مصادر الإلزام الأحلاقية الإسلامية » وبمكن استخلاص روافد منهجه في ثلاث هي : 


. س القرآن والسنة‎ ١ 


۲ العلوم الفلسفية الي عرفتها الأندلس » اليونانية منها والمندية والفارسية وال ترجمت إلى 
اللغة العربية. وكذلك ألوان العلوم والثقافة في المشرق العربي » علاوة على دراية ابن حزم باللغة 
اللاتينية » والأعجمية» وإلامه با ملل والأهواء والنحل . 

۳ معايشته للتجربة الأحلاقية والمتمثلة في مشاهداته الحيوية وجاربه الخاصة ال قامت على 
الاستقراء والتتبع . 

)۵١ ۱ (‏ غرض ابن حزم فې دراسته للأخلاق : 


الثابت من دراسة ابن حزم للأحلاق إبراز جانبين أساسيين يمثلان حور علم الأحلاق بالمفهوم 
الحديث وها جانب نظري » وآخر عملي . أما بالنسبة للجانب النظري فيتعلق بتحديد أصول 
الفضائل وأنواعها والحانب العملي يتعلق بقواعد تطبيق ومارسة تلك الفضائل . والغرض منهما 
هو معرفة الفضائل وترجمتها في السلوك » علاوة على إصلاح الأحلاق الفاسدة ومداواة علل 
۲ 
التفوس '. 


.٠١١ المرجع السايق» ص‎ : ١ 
Ao ابن -حزم: مرجع السابق»ء ص‎ : ۲ 


ف 


يقول ابن حزم : " وإنما بحكم في الشيئين من عرفهما » لا من عرف أحدهما ولم يعرف 
الآحر' . والمعرفة هنا تتضمن الحانبين النظري التأملي والعملي التطبيقي " فإذا تعقبت الأمور كلها 
فسدت عليك » وانتهيت في آحر فكرتك باضمحلال جيع أحوال الدنيا إلى أن الحقيقة إنغا هسي 
العمل للآحرة فقط » لأ كل أمل ظفرت به فعقباه حزن » إما بذهابه عنك » وإمًا بذهايك 
عنه »ولابد من أحد هذين الشيئين › إلا العمل لله عزوحل ‏ فعقباه على كل حال سرور 
في عاحل وآجل . اما العاحل فقلَة اه ما يهم به الناس » وأئك به عة من الصديق والعدو » 
وما فى الآحل فالنة "". 

فابن حزم المتأمل في أصول الفضائل صاحب المشاهدات الحياتية والتجارب الخاصة 
والمستقرىء لظواهر الأحلاق الجتمعية ف بيئته يحدد ‏ بعد تمحيص وتأييد بالمشاهدة ‏ غرضاً 
واحدا يستوي في استحسانه جميع الناس » ويسعون مساعي محتلفة في طابه كل بحسب طاقته إذ 
يقول : " تطلبت غرضاً يستوى الناس كلهم في استحسانه » وقي طلبه » فلم أجده إلا واحداً» 
وهو طرد الهم » فلما تدبرته علمت أن الناس كلهم م يستووا في إحسانه فقط ولا في طلبه 
فقط » ولكن رأيتهم على احتلاف أهوائهم ومطالبهم » وتباین هَِمِهم » لا يح رکون صلا إلا 
فيما يرحون به طرد الهم » ولا ينطقون بكلمة أصلا إلا فيما يعانون به إزاحته عن أنفسهم > 
فين مخطىم وجه سيل » ومن مقارب للخطا » ومن مُصيب وهو الأقل من الناس» قي الأقلل 
من أموره » فطرة الب ذهب قد اتفقت الأمم كلها مذ لق الله تعالى العام إلى أن يتناهى علطم 
الابتداء ويعاقبه عا لم الحساب "" فالقاعدة العامة ال يستخلصها ابن حزم هنا هى اشتراك ججميع 
الناس في غرض واحد وهو طرد الهم » ويقدم من الأدلة ما يوكد صحتها ‏ ولي ذات الآن 
يكشف عن درايته بطبيعة النفس البشرية مستفيدا من تجارب الآحرين الحياتية ‏ فيصنف الناس 
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TY 


حسب ما يور كل منهم " فمن الناس من لا دين له فلا يعمل للاحرة» وفي الناس من أهل الشيٌ 
من لا بريد الخير » ولا الأمن » ولا الحق » وف الناس من يؤثر الخمول مواه وإرادته على بع 
الصيت. ول الناس من لا يريد الال » ويؤثر عدمّه على وجحوده ككثير من الأنبياء عليهم السلا 
ومن تلاهم من الزهاد والفلاسفة » وفي الاس من يبغض اللذات بطبعه » ويستنقص طالبها » .. 
وفي الناس من يؤثر اجهل على العلم » كأكثر من ترى من العامة وهذه هي أغراض الناس الي لا 
غرض فم سواها "'. 

والمستفاد من ذلك التصنيف أن لا واحد من الناس يستحسن الهم . فمهما تعددت مطالب 
الناس وتباينت سواء في اقتناء امال أو الصيت أو اللذات أو العلم إل ... فإنما هي لطرد امهم . 
و م پتوقف ابن حزم عند هذا الاستنتاج الصادق » وإنما بحدد أسلوب العلاج والذي يهي إلى 
مطلب واحد محدد وهو العمل للآحرة إذ يقول : " وجدت العمل للآخرة سالا من كل عيب » 
حالصا من كَل كدر موصلا إلى طرد الحم على الحقيقة "". 

ويدلل على ذلك أيضاً باستقرائه للواقع ومشاهداته فيقول : " ووجدت العامل للآاحرة إن 
اشن عكروه تي تلك السبيل م يهتم » بل يْسّر » إذ رجاؤه في عاقبة ما تال به عون له على ما 
يطلب » وزائڈ قي الغرض الذي إياه يقصد › ووجحدته إن عاقه عما هو بسبيله عائق لم يهقم »› إذ 
ليس مواحذاً بذلك » فهو غير مؤثر فیما يطلب . وریته إن قصرد بالأذی سر » وان نکبته نكب ة 
سر س وإ تعب فيما يسلك فيه سر » فهو في سرور ممصل أبدا » وغيره بخلاف ذلك ٠"‏ 
وقد ييل للذهن أن ما جاء ف هذا النص السابق إما هو تناج تحربة شخصية بالقياس إلى ما مر 


په ابن حزم . 


1 : مرجع السابق» ص ۸۸ء .A۹‏ 
۴ : ابن حرم : المرجع السابق » ص ٩۹۲‏ » ۹۳ . 


Yé 


إلا أن المستفاد من ذلك هو أن ابن حزم يسعى إلى تقنين ضابط موضوعي للفضيلة الخلقية 
وفق مشاهداته واستقراءاته للواقع المعاش ويمكن تحديد ذلك الضابط فى عورين : 


الأول : طرد الهم : وهو مذهب قد اتفقت عليه الأمم كلها إذ ليس قي العام مذ كان إلى 
أن يتناهى أحد يستحسن الهم » ولا يريد طرده عن نفسه . 


الثاي: التوجه إلى الله عز وجل: وذلك بالعمل للآحرة فمطلوب النفس البشرية واحد وهو 
طرد الهم وليس له إلا طريق واحد وهو العمل لله تعالى'. 

ولا كان طرد الحم يحقق منفعة وسعادة لصاحبه فهذا احور يذكرنا بمذهب المنفعة لدى أبيقور 
اتوق ۲۷١‏ ق م". إلا أن مفهوم المنفعة في نسق ابن حزم الأحلاقي يباين طبيعتها لدى أبيقور› 
فإذا كان التشابه ظاهريا ولفظيا مع أبيقور » إلا أن المذهبين يختلفان احتلافا حوهريا باعتبار ان 
المنفعة لدى أبيقور غاية » أما لدى ابن حزم فهى وسيلة لتحقيق غاية » وإذا كان معيار الخير 
والشر هو المنفعة فإن الفعل الذي يعود بالنسفع على صاحبه فهو حيرء والفعل الذي فيه )م 
لصاحبه فهو شر » ولكن أي المنافع الي تمثل الخير كله لدى ابن حزم ؟ إا المنافع المعنوية للفوز 
بالآحرة إذ يقول : " رأيت أكثر الاس » إلا من عصم الله تعالى وقليل ماهم » يتعجلون الشقاء 
والهم والتعب لأنفسهم ف الدنيا » ويحتقبون عظم الإثم الموحب للنار في الآحرة » عا لا بحظطون 
معه بنفع أصلا » من نيات خبيفة يضبون عليها » من مى الغلاء المهلك للناس وللصغار » ومن 
لا ذنب له » مئ أشة البلاء لمن يكرهونه » وقد علموا يقيتاً أن تلك النيات الفاسدة لا تعجل 


. ٩۳۴ ابن حرم : المرجع السابق » ص‎ : ١ 

۲ : إذ أن مقياس الخير عند أبيقور اللذة ومفارقة الأ » ... والأصل في كل فعل أخحلاقي أن يتجه إلى تحصيل اللذة أو جنب 
الأم... ويصنف أبيقور اللذة إلى ثلاثة أنواع » وفي رأيه أن الحكيم هو الذي يتعلق بالنوع الأول منها فقط وهي النابّة عن 
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وعليه فإن منهج الإنسان في سل وكه يحدد مستقبله الدنيوي والأحروي حسب توجهاته لطرد 
الهم فإما بفعل فاضل يجانب به الرذائل فيحقق له السعادة » وإما بسلوك تأنس نفسه فيه بسالرذائل 
فيجانب به الفضائل والطاعات فيحقق له الشقاء. 

وعليه يعرف ابن حزم السعيد والشقي من الئاس فيقول : " السعيد من أنست نفسه بالفضائل 
والطاعات ونفرت من الرذائل والمعاصي » والشقي من أنست نفسه بالرذائل والمعاصي ونفرت 
من الفضائل والطاعات' . ويمذا ا لمعن تكون السعادة الحقيقية كما يرى الإمام الغزالى هى السعادة 


۲ 
الأحروية . 


فالنافع المعنوية هي المقياس » فجلبها حير ودفعها شر » ولا كان دفع الآلام المعنوية حيرا » 
وجلبها شر » فإن الثابت أن دفع الهم من ا نافع المعنوية » باعتبار ان الهم من الآلام النفسية وهو 
شر » فدفعه نحیر. 

والمستفاد أيضاً من تعريفه للسعيد والشقي . جانبته للفيلسوف اليونان أبيقور إذ ينطلق مسن 
التسليم بضرورة الالترام بالأحلاق الإسلامية » فمن أطاع ما أمر به الله تعالى ورسوله ل فقد 
فمج سبيل الفضائل وفاز بالسعادة » ومن عصى وجحد أمر الله تعالى حلب لنفسه الشقاء 
وضل سواء السبيل فالا تجاه إلى الله تعالى هو النهج القوتم لدفع الهم »> وأن الفضائل كلها لا 
تق مها إلا إذا كان جانب الله تعالى واضحاً فى اتحاهها . 

وهلا بدوره يؤكد أن ابن حزم م ييطلق العنان لتأملاته وفكره الوضعي بعيدأ عن قواعد 
الأحلاق الإسلامية » فهو يعلم أن الإنسان تتنازعه الأهواء والرغبات الحسية وله فيهاما 
لسائر المحلوقات › وبالانقياد ها ينحط عن مكانته السامية » ومجانبته ها با لحكمة والتمييز 
السليم ينجو ويحقق غايته في التزام الل العليا المستندة إلى ما شرعه الله عر وحل » ويأني في هذا 
١‏ : مرجع السابقء ص ۹1. 

۲ : مابوت: مقدمة في الأحلاق» ترجمة د. ماهر عبد القادر محمدء دار المعرفة الجامعيةء الإسكندرية ۱۹۹۷م» ص .۷١‏ 
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امقام قول الله تعالى لإوأما من حاف مقام ربه ونمى النفس عن الموى فإن الحنة مهي اللأوى) 
[سورة النازعات: ٠١٤ ٠‏ ٤]ء‏ وهو" رأي حامع لكل فضيلة » لأن نهى النفس عن الموى هو 
ردعها عن الطبع الغضبي» وعن الطبع الشهواني » لأن كليهما واقع تحت موجب الموى » فلم 
يبق إلا اسستعمال النفس للنطق الموضوع فيها » الذي به بانت عن البهائم والحشرات 
والسباع'» ولكن ييز النفس للفضائل ومعرفتها إياها لدى ابن حزم لا يعي فتح الباب أمام 
مقياس فردي للقواعد الأحلاقية كما هو الحال لدى السوفسطائيين' . بل معرفة النفس للفضاائل 
عنده ضمن إطار ما يقرره الشرع » علاوة على أن جرد معرفة الفضائل لا يكفي لكي يكون 
الفرد على حلق بل لابد من الممارسة ‏ إذ الدين المعاملة ‏ وهو هنا وإن كان يلتقي مع سقراط 
في كون الفضيلة هي المعرفة والتمييز » وبوساطتها تتحقق سعادة الإنسان » وأن هذه السعادة لا 
تأ صدفة بل هي تحقيق بالعلم والفضيلة › إذ أن "منفعة العلم في استعمال الفضائل عظيمة»وهو 
أنه يعلم حسن الفضائل فيأتيها ولو في الندرة» ويعلم قبح الرذائل فيتجنبها ولو في الندرة ٠"‏ 
فإن ابن حزم لا يذهب مذهب سقراط في رد الأحكام الخلقية على الأفعال الإنسانية إلى مبسادئ 
عامة تتخحطى الزمان والمكان“. فإذا كان سقراط أول من توحى اد مقياس ثابت تقاس به 
حيرية الأفعال وشريتها“ وتأدى بذلك إل الاعتقاد بأن للحير أصلا ثابتا في نفس الإنسان › 
وهو الضمير عنده الذي ثل دور الضابط والرقيب لأفعاله » والذي تزداد فاعليته كلما زادت 
معارف الإنسان فإن معرفة ابن حزم لطبيعة النفس البشرية وفهمه لأعماقها أدق _ اعتمادا على 
النص القرآن س والسنة النبوية » إضافة إلى أن استقراعءاته ومشاهداته ‏ أعم وأشمل فالمرء لا يكو 
ن فاضلا حقا إلا إذا أتى الفضيلة عن علم » وليس معن ذلك في مفهوم ابن حزم أن يتوقف المرء 


: ابن حزم: الأحلاق والسیر» مرجع سابق» ص ۹۸. 
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عن فعل الخير حن يعلمه » فإن علم أنه حر فعله > علاوة أن الكثير نما يأتون الرذائل علسى 
معرفة تامة باضادها وهي الفضائل » فالمعرفة وحدها لا تكفي لكي يكون الإنسان فاضلا فمن " 
طلب الفضائل لم يساير إلا أهلها ء ولم يرافق في تلك الطريق إلا أكرم صديق » من أهل المواساة 
والبر والصدق وكرم العشيرة » والصبر والوفاء والأمانة والحلم وصفاء الضمائر وصحة المودة 
> ومن طلب الحاه والمال واللذات لم يساير إلا أمثال الكلاب الكلبة » واللعسالب الخلبة › ولم 
برافق في تلك الطريق إلا كل عدو المعتقد » خبيث الطبيعة ٠"‏ والمستفاد من ذلك أن ابن حزم 
حانب سقراط في هذا المقام إذ نحد سقراط قد أهمل الجانب العملي في حديثه عن نشر القيم 
الأحلاقية "» بينما نلحظ تأكيد اين حزم على جائب الممارسة والتطبيق باعتبار أن سيادة الفضائل 
والقواعد الخلقية يتاج إلى علم يقترن بالعمل وفق هذا العلم. فالعمل الفاضل لابد وأن يصدر 
عن معرفة وتعقل » فالمعرفة بالفضائل فقط لا قيمة هما مالم تجسد في سلوك فاضل . وعليه 
فالأساس في الالترام بأحلاق الخير لدى ابن حزم أن يعرف الإنسان نفسه حق المعرفة »› لأن 
معرفة الإنسان لنفسه تجعله قادرا على أن يوازن بين ما يريد وبين ماهو مفروض عليه» طيسب 
السرية » فمعرفة المرء لنفسه تحول دون ججاوزاته لحريات الآحرين وحقوقهم › أو الإساءة إليهم »› 
" فمن أساء إلى أهله وجرانه فهو أسقطهم » ومن كاف من أساء إليه منهم فهو مثلهم» ومن ۾ 
يكافهم بإساءتمم فهو سيدهم »وحيرهم » وأفضلهم ""» وعليه فمعرفة المرء لذاته تحمله على 
تقوم سل وكه وإصلاح عيوبه قبل أن ينصب نفسه ناصحا ومرشدا للآحرين » آما من تغفافل 
عن عيوبه » وانشغل بعيوب غيره فهو أسقط الناس وأوضعهم وفي ذلك يقول ابن حزم : " من 
حفيت عليه عيوب نفسه فقد سقط » وصار من السخف والضعة والرذيلة والخسة وضعف 
التمييز والعقل وقلة الفهم "“ » ويقول : " طوبى لمن علم من عيوب نفسه أكثر ما يعلم الاس 


: ٠٠١ ابن حزم : الأحلاق والسير » مرجع سابق ء ص‎ : ١ 
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منها' . وبحسب طبائعهم تختلف سلو كيام » وهذه الأحيرة بعكن هما أن تنبدل للأفضل باعتياد 
ميد العادات والتحلي بجميل الصفات » والعكس صحيح . " فالحكيم لا تنفعه حكمته عند 
الخبيث الطبع » بل يظنه خبيثا مثله ""» ويقول : في ذوي الطبائع الردية : " شاهدت أقواما ذوي 
طبائح ردية » وقد تصور في أنفسهم البيثة أن الناس كلهم على مثل طبائعهم › لا يصدقون 
أصلا بان أحدا هو سالم من رذائلهم بوجه من الوجوه » وهذا أسوأً ما يكون من فساد الطبسح › 
والبعد عن الفضل والنير "" إلا أنه يؤكد أن الطبع كثيرا ما يغلب التطيع فيصعب على اللرء أن 
تحلى بضده» " فمن كانت هذه صفته ( أي الطبع الردي ) لا ترجى هما معافاة أبدا ٠“‏ وهكذا 
نحد أن فكر ابن حزم الأعلاقي لم يكن فكرا هامشيا » بل يفصح عن مفكر خبير بأعماق النفس 
البشرية وما تطويه من مشاعر وأحاسيس » فإذا به يرد الحوادث النفسية إلى بواعثها » عند تحليله 
للظواهر الأحلاقية فيكشف عن النواميس النفسية الي توجه الإنسان في عواطفه وي تصوراته 
للقيم الأحلاقية إذ يقول : " من العجائب أن الفضائل مستحسنة ومستفقلة › والرذائل مستقبحة 
ومستحفة "“ وقي وصفه للمعجبين بأنفسهم يقول : " ولقد تسببت إلى سؤال بعضهم في رفق 
ولين عن سبب علو نفسه » واحتقاره للناس فما وحدت أن زاد علي أن قال لي : آنا حر لست 
عبدا لأحد فقلت له : أكثر ما تراه يشا ر كك في هذه الفضيلة » فهم أحرار مثلك .. فلم أحد 
عنده زيادة » فرحعت إلى تفتيش أحوالمم ومراعاتما » ففكرت في ذلك سيين لأعرف السبب 
الباعث ممم على هذا العحب.. فلم أزل تبر ما تنطوي عليه نفوسهم ما يبدو من أحوام › 
ومن مراميهم في كلامهم فاستقر أمرهم على أم يقدرون أن عندهم فضل عقل ومييز رأي 
أصيل » ولو أمكتتهم الأيام من تصريفه لوجدوا فيه متسعا » ولأداروا المماليك الرفيعة »> وباك 


١‏ : ابن حزم: المرحع السابقء الموضع نفسه. 
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فضلهم على سائر الناس » ولو ملكوا مالا لأحسنوا تصريفه فمن هنا تسرب التيه إليهم وسرى 
العحب فيه "'. 


ولي تقييم السلوك الأحلاقي يذهب إلى أنه " لا عيب على من مال بطبعه إلى بعض القبائم» 
ولو أنه أشد العيوب » وأعظم الرذائل » مالم يظهره بقول أو فعل » بل يكاد يكون أجممد ممن 
أعانه طبعه على الفضائل » ولا يكون مغالبة الطبع الفاسد إلا عن قوة عقل فاضل ""» ومعسيئن 
ذلك أن السلوك القبيح الكامن _ مع أنه من أعظم الرذائل إلا أنه لا يعاب مقارنة بالأداءء 
إذ لا بعكن الحاسبة على سلوك ل يظهره صاحبه ويكون والحالة مله الميال بطبعه إلى 
القبائح ولا يظهرها أفضل من أعانه طبعه على الفضائل لأنه استطاع أن يكبح جماح طبعه في 
إحفاء سلوكه » وفي تحليله للأنماط السلوكية الأحلاقية ودراسته لبواعث السلوك الأحلاقي › يبرز 
حقيقة لا حدال فيها وهي أن التغيرات الجسمية المصاحبة للانفعالات واحدة سواء كانت هذه 
الانفعالات سلبية أو إيجابية إذ يقول : " لو قال قائل : إن قي الطبائع كرية » لأن أطراف 
الأضداد تلتقي » لم يبعد عن الصدق» وقد جد نتائج الأضداد تتساوى » فنجد المرء ييكي مسن 
الفرح ومن الحزن » ونحد فرط المودة يلتقي مع فرط البغضة في تتبع العثرات » وقد يكون ذلك 
سببا للقطيعة عند عدم الصبر والإنصاف ٠"‏ وهو ما أوضحته تحارب "كانون"حيث ابت أن 
هرمون " الإبينفرين " يحدث التغيرات نفسها المصاحبة لللإنفعال دون احساس بالانفعال مدلاا 
بذلك على خطأ نظرية "وليام جيمس" قي تفسير الانفعال والذي كان يعتقد أن احساسنا 
بالتغيرات الحسمية هي سبب الانفعالء ومن ثم يكون لكل انفعال تغيرات حسمية حاصة به“ 
وفي ثنايا تحليله لتلك الأناط الخلقية يبرز مراتب النصيحة » ومين يتأكد أثرها ويمتدح ومين يذم» 
١‏ : المرحع السابقء الموضع نفسه. 
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وكأنه بذلك يقدم أسلوبا لمعالحة الأحلاق الفاسدة إذ يقول : " النصيحة مرتان : فالأولى فرض 
وديانة » والثانية تنبيه وتذكر » وأما الثالثة فتوبيخ وتقريع » وليس وراء ذلك إلا التركل واللطام › 
اللهم إلا في معاي الديانة » فواحب على المرء أن يزيد النصح فيها رضى المنصوح أو خط › 
تأذی الناصح بذلك أو م يتأذ... وإذا نصحت فانصح سرا لا حهرا » وبتعریض لا تصريح › 
إلا أن يفهم المنصوح تعريضك فلابد من التصريح » ولا تنصح على شرط القبول منك »› فإن 
تعديت هذه الو حوه فأنت ظا لم لا ناصح » وطالب طاعة وملك لا مؤدي حق أمانة وأحوة › 
وليس هذا حكم ولا حكم الصداقة » لكن حكم الأمير مع رعيته والسيد مع عبيده' . 


واللافت للنظر أن ابن حزم في تحليل للاماط السلوكية الأحلاقية يفسر ويعلل ثم يعلق في 
عبارات شديدة الإيجاز في صورة حكم وآمثال» والغرض منها الموعظة الحسنة بخلاصة التتائج الي 
توصل إليها من تحليلاته وتجاربه ومن ذلك: " الناس فيما يعانونه » كا ماشي في الفلاة » كلما 
قطع أرضا بدت له أرضون » وكلما قضى المرء سببا حدثت له أسباب "" ويقول : " أحرص 
على أن توصف بسلامة الجانب » وتحفظ من أن توصف بالدهاء فيكثر المتحفظون منك » حى 
رعا أضر ذلك بك » ورعا قتلك ... وطن نفسك على ماتكره » يقل همك إذا أناك ويعظم 
سرورك ويتضاعف إذا أتاك ما تحب ما لم تكن قدرته » إذا تكاثرت الهموم سقطت كلهاء. "" 
"السعيد كل السعيد في دنياه من لم يضطره الزمان إلى احتبار الإحوان "“ " كثرة الريب تعلم 
صاحبها الكذب » لكثرة ضرورته إلى الاعتذار بالكذب » فيضرى عايه ويستسهله ". 


. ٠١٤١ ابن حرم : الأحلاق والسير » مرجع سابق » ص‎ : ١ 
.٠۹۱ ابن حرم: الأحلاق والسيرء المرجع السابق» ص‎ : ۲ 
.١١١ المرجع السابق» ص‎ : ۳ 
.١١١ المرجع السابق» ص‎ : ٤ 
.۲۳١ ه : المرجع السابق» ص‎ 
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الفصل الئان 
الفضائل الخلقية الأساسيه لدى ابن حزم 


)۱١-۲(‏ هید 
( ۲ ۲ ) تعريف الفضيلة . 
( ۲ ۳ ) شروط الفضيلة النلقية . 


٤-۲ (‏ ) أصول الفضائل لدى ابن حرم . 
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الفصل الثاين 
الفضائل الخلقية الأساسية لدى ابن حزم 

( ۲س )١‏ تهید : 

إن الفضيلة في الإسلام تستند في مفهومها إلى مفهوم العدل في الإسلام » وإذا كان العمدل في 
الإسلام يعي أن ينال كل امرئ نمار حهده » وأن يتحمل کل امرئ مسؤولية أحطائه » تون 
الفضيلة وفقا هذا ا لمعن أن بمنح المرء غيره شيئا من نمار عمله › أو أن يتحمل عنه بعض تبعة فعله» 
وقي هذا المعين يقول الأصفهان : " العدل فعل ما يجب » والتفضل الزيادة على ما يحب "» 
من حقوق الآحرين » ويتحاوزه ويضيف إليه » ولكن العمل مهما كانت صوره وأبعماده لسن 
يكون فاضلا إلا إذا استوف شروط الفضيلة . وقبل تعرف شروط الفضيلة نعرض لبعض تعريفات 
الفضيلة . 

)١ ۲ (‏ تعريف الفضيلة : 


الفضيلة في المفهوم الأرسطي هي فعل مكتسب جحعل الإنسان صالحا حيرا " فالفضيلة في 
الإنسان تكون هي تلك الكيفية الأحلاقية الي تصيره رحلا صالحا » رجحل حير » والفضل ها في 
أنه يعرف أن يؤدي العمل الخاص به " 
الراسخ لإنجاز نوع معين من الأفعال الأحلاقية » ويعرفها القديس توما بقوله : إا صفة طيبة 
للنفس مما تستقيم الحياة ولايسيىء أحد استخدامها "" فالفضيلة اليونانية هي أن ييؤدي المرء 


. و يعرف لالاند الفضيلة في معجمه بأنما » " الاستعداد 


: م ط‎ ۱۹۰٤ الأصفهاني " الحسين بن محمد بن المفضل الراغب " : الذريعة إلى مكارم الشريعةء المطبعة الشرقية » مصر‎ : ١ 
. ۲۰ ص‎ ٤ 

۲ : أرسطوطاليس : علم الأحلاق إلى نيقوماخوس » مرجع سابق » ص ۲٤٤‏ . 

۳ : د . عبدالرحمن بدوي : الأحلاق النظرية » وكالة المطبوعات ‏ الکویت ۱۹۷۰ م ط : ۲ » ص ٠٤١‏ . 
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العمل الخاص به » وهي تلك الأعمال الصالحة الخيرة » ويظهر ذلك في قوله : " أما الفضائل 
فإنا نكتسبها إذا استعملناه أولا »> كالحال ي سائر الصناعات لأن الأشياء الي يبغي أن نعملها 
إذا تعلمناها » هنا إذا عملناها تعلمناها » مثال ذلك إذا بنينا صرنا بنائين » وإذا ضربنا السود 
صرنا ضرابين للعود › وإذا فعلنا مور العدل صرنا عادلين › وإذا فعلنا أمور العفة صرنا أعفاء »› 
وإذا فعلنا أمور الشجاعة صرنا شجعاء"'» والفضيلة عنده ليست إسرافا في قمع الحسد لصاح 
النفس » وليست ميلا إلى اللذات الحسية والمنفعة الخاصة » فالإفراط والتفريط فيهما حروج عن 
طريق الفضيلة » والإقلال أو الإكثار لا يوصلان إلى السعادة بل الفضيلة توسط واعتدال . يقول 
أرسطو : " الفضيلة استعداد مكتسب وراسخ للفعل الإرادي التأملي » وفقا لوسط عادل يتحدد 
بالنسبة إليناء وكما يحدده العقل ""» وعليه فالفضيلة لدى أرسطو ليست إسرافا في قمع مطسالب 
الجحسد لحساب النفس وليست ميلا كليا إلى اللذات الحسية والمنفعة الشخصية فالمبالغة والتقصير 
يتضمن كل منهما الخروج عن حد الفضيلة الذي هو التوسط والاعتدال › فالفضيلة إذن بهذا 
الع هي ضبط للانفعالات بغرض تحقيق الاتزان في السلوك » أي ضبط أفعال الإنسان لتحقيق 
الاعتدال » وكلاهما يؤديا إلى الوسطية إذ " الفضيلة ها علاقة بالانفعالات › والأفعال الي فيها 
حطا » والنقصان موضوع للذم» بينما الوسط موضوع للمدح والنجاح ...فالفضيلة إذن نوع 
من التوسط » .معن أا تستهدف الوسط""» وحوهر الوسط العدل الأرسطي لا يمكن فهمه إلا 
إذا أحذنا في الاعتبار نظرة أرسطو للنفس الإنسانية حيث ييز فيها بين جزئين جزء عقلاني › 
وأحر غير عقلان ففي تعليق على نظرية النفس يقول : " إننا سنأحذ عنها التمييز بين جرئي 
النفس»أحدها ذو عقل والآحر حروم منه ..."“ وبناء على ذلك ده في تحليله للفضائل يصنفها 


. ۸1 أرسطرطاليس : الأحلاق » تحقيق د . عبد الرمن بدوي » مرجع سابق »> ص‎ : ١ 

۲ : أرسطوطاليس : علم الأحلاق إلى نيقوماحوس » ترجه أحمد لطفي السيد > مطبعة دار الكنب المصرية » القامرة ٠١۲٤‏ ؟ 
۽ ق ٦‏ ص ۲۱. 

۳ : أرسطوطاليس : الأحلاق » مرجع سابق » ص ٩1‏ . 

: أرسطو : الأعلاق إلى نيقوماحوس » مرجع سابق » ك ب ۱۱ ث ۱۱ »ص ۲۲۱ . 
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إلى صنفين الفضائل الأحلاقية الحياتية أو العملية ال لا تتحقق إلا بتوحيه الجزء العاقل للجزء 
الشهواني غير العاقل حي يعيش الإنسان حياة اجتماعية حيرة وسعيدة » والفضيلة النظرية وهي 
فضيلة العقل الإنسان عا هو كذلك » إذ أن وظيفة العقل ليست فقط في ضبط سلو كياتنا ي 
الحياة العملية » بل ليؤدي أيضا وظيفة التأمل والتفكير » وال هي له حاصة . 


يستفاد من ذلك أيضا آنه إذا كان مبداً الوسط العدل' هو الذي لا يعاب بإفراط أو تفري_ط 
فليس الغرض منه تطبيقه إلا لتحقيق الفضائل الأحلاقية وليس لتحقيق الفضيلة النظرية الي هي 
فضيلة الحكمة " فالير قي الطب : الصحة » وفي تدبير الحرب : الظلفر » وفي صناعة البناء : 
البيت . وهو في كل واحد من الأشياء غيره في آحر » وهو الغاية المقصودة في كل فعل 
واحتيار... فيجب من ذلك إن كان هنا شيء هو غاية حميع الأشياء ال تفعل » فهو الخير الذي 
ينبغي أن يفعل "" » وي كل ذلك بجحب أن يكون لاإدراك العقلي القيادة المتواصلة حي تكون 
الفضيلة “مة عامة لكل ما يصدر عن الإنسان فإن " الثبات الذي ننشده يتسب إلى الإنسان 
السعيد » الذي سيظل سعيدا طوال حياته كلها » لأنه سيقوم بأفعال وتأملات موافقة للفضيلة "" 
فالإنسان الذي يقترن عنده الفكر الفاضل بالفعل الفاضل هو الذي يترفع في حالات الشدة› 
كما في حالات الرحاء » وإذا كان الوسط العدل يمكن تكميمه في الرياضيات وتحديده بدقة 
فهو ليس كذلك في جال الأحلاق » بل يبقى وسطا تقديريا لأنه يصعب أن يكون حسابيا 
بالنسبة لالإنسان » ويكون الوسط العدل وفق هذا المعن هو أن يفعل الإنسان ما يجب أن يفعله › 
مع الذين جب أن يفعله معهم » وفي الظروف والمناسبات الي يجب أن يفعله فيها » ومن حل 
الغاية الي يجب أن يفعله من أجلها“. وعليه فإذا كانت أفعال الإنسان ينبغي أن تنجه نحو تحقيق 
١‏ : يلاحظ أن أرسطو يستخدم ميدأ الوسط في تعبيرات متعددة منها الوسط الحكيم » الوسط الحق » الوسط القيسم ‏ انظضر 

مرجع السابق الکتاب الثاني الأبواب الخامس والسادس والساہق ص » ص ۲٣۰ ۲٣۰‏ . 
۲ : أرسطرطاليس : الأحلاق ؛ تحقيق د . عبدالرحمن بدوي » مرجع سابق » ص ٠١‏ . 


۳ : المرجع السابق » ص ۷١‏ . 
٤‏ : د . عبدالرحهمن بدوي : الأحلاق النظرية » مرجع سابق » ص ٠١۸‏ . 
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الكمال » والكمال يفسده الإفراط والتفريط » فإن طلب الكمال يعكن للإنسان أن بحققه إذا 
التزم " الوسط الذي لا يعاب لا بالإفراط ولا بالتفريط › وهذا المقدار المتساوي بعيد أن يكون 
واحدا بالنسبة حميع الناس ولا هو بعينه بالنسبة للجحميع "'» وأرسطو لا يذهب إلى إقرار الوسط 
في جميع الأفعال إذ أن هناك أفعال هي شر ورذيلة في ذاتما كالفجور » والحسد » والزنا» 
والسرقة » والقتل » وكلها أفعال قبيحة » وفي ذلك يقول أرسطو : " إن كل فعل وكل انفعال 
بلا تمييز ليس قابلا مذا الوسط » فمن الأفعال ومن الانفعالات ما يعلق معن الشر والرذيلة حين 
يذكر امه : مثل السوء أو قابلية التلذذ .صاب الغير » والفجور والحسد » وقي الأفعفال الزنا 
والسرقة والقتل » لأن كل هذه الأشياء وكل ما يجانسها مقطو ع بايا خحبيثة وجنائية.كجرد 
السمة القبيحة ال هي موسومة ها فقط » لا بسبب إفراطها ولا بسبب تفريطها › فليس البتة 
حينئذ في هذه الأشياء سبيل إلى حسن الفعل » فإنه لا بمكن فيها إلا اقتراف آنام . وليسس في 
الأحوال من هذا النوع محل للبحث فيما هو حير وما هو ليس يخير مثلا قي الزنا إذا كان ارتكسب 
كما ينبغي » ومع المرأة الفلانية » وفي الظروف الفلانية › وبأي طريقة › فإنه بوجه عام مفارقة 
أي واحد من هذه الأشياء حيانة""» ومعن ذلك ليس لثل هله الأفعال الآففة وسط ولا 
إفراط ولا تفريط › ذلك " لأنه ليس مكنا أن يوجد وسط لاإفراط ولا للتفريط » كما أنه 
لا بمكن أن يوجد إفراط ولا تفريط للوسط""» واللافت للنظر أن أرسطر في ثنايا تحليلاته 
للفضائل الأحلاقية العلمية أشار إل بعض الاستثناءات متمثلة في أن بعض من الفضائل الأحلاقية 
لا بعمكن تحليلها من حلال مفهوم الوسط وهي الفضائل الي ها أضداد مثل الصداقة › والعدالة»› 
والأمانة » فصداقة الفضيلة تختلف عن الصداقة المزيفة مثل صداقة اللذة أو صداقة المنفعة » كما 
أن فضيلة العدالة لا يجوز أن تكون وسط بين مرذولين ؛ لأن العدالة ضد الظلم وي المقابل هناك 


. ۲٤٤ أرسطوطاليس : علم الأحلاق إلى نیقوماحوس » مرجع سابق » ص‎ : ١ 
. ۲٤۸ ف ۱۹ء ص‎ ٦ أرسطوطاليس : علم الأحلاق إلى نيقوماحوس » مرجع سابق » ك م ب‎ : ۲ 
. المرجع السابق : الموضع نفسه‎ : ۳ 
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رذائل لا يجوز أن نضعها كأطراف لفضائل مثل السرقة والزنا والقتل » فهي رذائل وفق طبيعتها 
الشريرة بينما الفضائل ال ليس ها أضداد هي ال جوز تحري الوسط العدل فيها مشل فضيلة 
الشجاعة » فهي وسط بين مرذولين هما الحبن والتهور » وكذلك فضيلة الكرم فهي وسط بين 
مرذولين هما البحل والإسراف . وعليه فإن الفضيلة أمر حاص بالإنسان » ترتبط بالجزء المميز له 
عن سائر المحلوقات وهو الجزء العاقل فيه » باعتبار أن الإنسان لدى أرسطو كائن أخلاقي 
بطبيعته العاقلة والفضيلة أمر ضروري للفرد والحماعة وهي بشكل أساسي على ما تدبره ها 
النفس العاقلة . 

إذا الفضيلة الإنسانية لديه هي " فضيلة النفس لا فضيلة البدن'. وبذلك تصبح السعادة الي 
هي غاية فعل الخير > هي السعادة النفسية » وتكون الفضائل والقيم الأحلاقية أمورا تتعلق بنتائج 
أفعال النفس العاقلة في كل حالاتما سواء ارتبطت بالحكمة النظرية أو بممارسة الفضائل العملية 
وعليه يكن القول بأن الفضائل الفكرية لديه عمادها الحكمة والفهم والعقل › والفضائل الخلقية 
عمادها الحرية والعفة . 


بعد هذ| العرض لمجرهر الو سط العدل وأقسام الفضائل لدى أرسطرو جحد هذا الضابط الوسطى 
لمفهوم الفضيلة هو نفسه لدى ابن حزم عند تحليله للفضائل إذ يقول : " الفضيلة وسيطة بين 
الإفراط والتفريط » فكلا الطرفين مذموم » والفضيلة بينهما محمودة » حاشا العقل فإنه لا إفراط 


u 
. فياه‎ 


فنجده يحذر من الإفراط أو التفريط لف الفعل فيقول : "إياك والامتداح فإن كل من يسمعك 
لا يصدقك » وإن كنت صادقا » بل عل ما مع منك من ذلك ف أول معاييك . وإياك ومدح 
أحد فى وجهه » فإنه فعل أهل الملق . وإياك وذم أحد لا بحضرته ولا فى مغيبه » فلك ف إصلاح 


.۲۲١۰ ابن حزم: الأحلاق والسير في مداواة النفوس» مرجع سابق ص‎ : ١ 
.۲۳۲ المرجع السابق» ص‎ : ۲ 
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نفسك شغل . وإياك والتفاقر » فإنك لا تحصل من ذلك إلا على تكذيك » أو احتقار من 
يسمعاك ... وإياك ووصف نفسك باليسار » فإنك لا تريد على إطماع السامع فيما 


عنداك..."'. 


وكذلك الاستهانة نوع من أنواع الخيانة » إذ قد يخونك من لا يستهين بك » ومن استهان 
بك فقد خحانك الإنصاف » فكل مستهين خائن » وليس كل حخائن مستهينا" وأيضا "حالان 
يحسن فيهما ما يقبح فى غيرهماء وما : المعاتبة والاعتذار » فإنه جسن فيهما تعديد الأيادى ء 
وذكر الإحسان » وذلك غاية القبح ف ماعدا هاتين الحالتين" ويلاحظ ف ذلك أن سبب 
الاستهانة هى انعدام العقل والتمييز » " وبالجملة فكلما نقص العقل توهم صاحبه أنه أوفر الاس 
عقلا » وأكمل تمييزا ..“ . 


ومن ثم جد ان ابن حزم يؤكد على أهمية العقل فى الفعل الفاضلء اذ يقول : "والمطلوب 
ف كل ذلك العقل » اذ العاقل هو من لا يفارق ما أوجب تمييزه”. "رب مخوف كان التحرز منه 
سبب وقوعه » ورب سر كانت المبالغة فى طيه سبب انتشاره"" والسبب ف ذلك کله برأيه كما 


يقول: " هو الإفراط الخارج عن حد الاعتدال'. 


.۲۲۷ »۲۲۹ مرجع السابق» ص‎ : ١ 
.۲۲۹ المرجع السابق» ص‎ : ۲ 

۳ : المرحع السابقء ص ۲٠١‏ 

.۲۲١ مرجع السابق» ص‎ : ٤ 

ه : المرجع السابق» ص ۲۲۷. 

: المرجع الساہق» ص ۲۳۲. 

۷ : مرجع السابقء الموضع لفسه. 
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ر ۲ ۳) شروط الفضيلة الخلقية : 


لابد للعمل الفاضل من شروط تكون بمثابة خماط لتوضيح حدود الفعل الفاضل › وتأمين 
ما نروم القيام به من أفعال وهذه الشروط يمكن تحديدها فيما يلي : 


: الايمان بالله والاقتداء برسوله الكرم‎ ١ 


من المقطو ع به أن القيمة الأحروية هي الغاية القصوى لعمل المسلم » والأساس ف ذلك هو 
الإبمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآحر . فالإمان بالله هو العروة الوثقى » إذ لا عمل 
يقبل من المسلم إلا به» قال تعالى : لإومن يكفر بالإبعان فقد حبط عمله وهو في الآحرة من 
ا لخاسرين) [المائدة:٠]ء‏ ويقول عز وجل : لإومن يعمل من الصالحات من ذكر أو أنشى » وهو 
مؤمن فأولئك يدحلون الحنة ولا يظلمون نقيرا) [النساء: ]١١ ٤‏ فأي عمل صالخ لا تكون له 
قيمة أحروية إلا إذا استوفى صاحبه شرط الإعان بالله . وقد سثل الي ب عن ابن حدعان وها 
كان يفعل ثي الحاهلية من صلة الرحم» وحسن الجوار» وقرى الضيف» هل ينفعه؟ فققال : " لا 
لأنه م يقل يوما رب اغفر لي حطيئي يوم الدين "" فأي عمل فاضل لا قيمة له مع افتقاد فاعله 
شرط الايمان بالله . فالسبيل الموصلة على الحقيقة لطرد الهم هي التوجه إلى الله عز وجل بالعمل 
للآحرة"» فالعمل لله تعالى هو الطريق الصحيح للفوز بالآحرة » وصاحبه كما يقرر ابن حزم " 
إن امتحن مكروه في تلك السبيل م يهتم » بل يسر » إذ رجاؤه في عاقبة ما ينال به عون له 
على ما يطلب » وزائد في الغرض الذي إياه يقصد ""» وعليه فلا يجب أن يذل الإنسان 
نفسه إلا فيما هو أعلى منها » وليس ذلك " إلا ف ذات الله عز وجل » وقي دعاء إلى احق ٠"‏ " 
١‏ : ابن قيم المحوزية : إعلام الموقعين عن رب العا مين » مكتبة الكليات الأزهرية القاهرة ۱۹1۸ء:٤»‏ ص .٠۲١‏ 
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إلا فيما هو أعلى منها » وليس ذلك " إلا في ذات الله عز وجل » وي دعاء إلى الحق ""» " ومن 
أراد حير الآحرة » وحكمة الدنيا وعدل السيرة » والاحتواء معحاسن الأحلاق كلها » واستحقاق 
الفضائل بأسرها » فليقتد .محمد رسول الله #4 وليستعمل أحلاقه وسيره » ما أمكنه "". 
فالإبمان بالله عز وجل شرط ضروري للفعل الفاضل الخير الذي يسعى به صاحبه للفوز بالآحرة " 
فهو تعالى الذي شق لنا الأبصار الناظرة » وفتق فينا الآذان السامعة » ومنحنا الحواس الفاضلة › 
ورزقنا النطق والتمييز اللذين ها أستأهلنا أن يخاطبنا » وسخر لنا ما في السموات وما ف الأرض 
من الكواكب و العناصر » ولم يفضل علينا من حلقه شيئا غير الملائكة المقدسين » الأين هم 
عمار السموات فقط ... "" فشكر المنعم فرض وواحب . 


۲ الوعي والتمييز : 


إن الله عز وجل قد حص الإنسان بخاصية حرم منها غيره إلا الملائككة وهي " التمييز ٠"‏ 
فيجب على الإنسان أن يوظفها فيما يقربه إلى الله عز وجل فالعاقل إنما يغتبط بتقدمه في الفضيلة 
ال أبانه الله تعالى مما عن السباع والبهائم والحمادات » وهي التمييز الذي يشارك فيه اللائكة "“ 
وهذا الاستعداد الذي أودعه الله عز وحل في النفس الإنسانية به تميز انير عن الشر » والفضصائل 
عن الرذائل »> وهو العقل ويحده ابن حزم بقوله : " حد العقل استعمال الطاعات والفضائل › 
وهذا الحد ينطوي فيه اجتناب المعاصي والرذائل " . 


فالسعید من اُنست نفسه بالفضائل والطاعات وأما الذي يسر بشجاعة أو قوة حسميه أو 
سرعة عدوة ولم يضعها في موضعها لله عز وجل فليعلم أن من الحيوان ما يفوقه في هذه 


.۹۳ المرجع السابق ص‎ : ١ 
.٠١۹ مرجع السابق» ص‎ : ۲ 
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الصفات' " لكن من قوى تييزه واتسع علمه » وحسن عمله » فليغتبط بذلك » فإنه لا ينقد 
في هذه الوجوه إلا الملائكة ويار الناس ٠"‏ ويو كد ابن حزم أن " الحمق ضد العقل "". إذ لك 
واسطة بينهما » وكذلك الجنون ضد العقل ولا واسطة بينهما وقي ذلك يقول : " وضد الجحنون 
ييز الاشياء » ووجوه القوة على التصرف ف المعارف والصناعات » وهذا الذي يسميه الأوائل 
النطق“ » ولا واسطة بينهما "" وهنا يلتقي مع أرسطو في أن لا وسط بين العقل والحمق أو 
العقل واحنون باعتبار أن كل من الحمق والحنون ضد العقل » وعليه فإن العقل الذي هو قرة 
التمييز شرط ضروري لأن يأت الإنسان الفضائل وأعمال البر ويداوم في آداها » وينبغخي أن 
يرغب الإنسان العاقل في الاستكثار من الفضائل وأعمال البر » ال يستحق من هي فيه الذأكر 
الجميل » والشاء الحسن » والمدح وميد الصفة › فهي الي تقربه من بارثه تعالى وتجعله مذكورا 
عنده عز وجل الذكر الذي ينفعه » ويحصل على بقاء فائدته ". فالعقل أساس الأحلاق لدى ابن 
حزم » ولابد لصاحبه أن يتحلى بالعلم والمعرفة إذ للعلم حصته في كل فضيلة » وللحهل حصة 
في كل رذيلة وي ذلك يقول ابن حرم : 


إفاالعفقلأساس ‏ فوقه الأاحلاق سور 


فحلى العققل باللم وإلافqهوب‏ سور 


.۹۸ المرجع الساہق» ص‎ : ١ 

: امرحم السابق» الوضع لشسه. 

: مرجع السابق» ص .۱۸١‏ 

: والنطق لدى الأرائل في لغتهم يعن التفكير والتعقل إضافة إلى التكلم. 
ه : ابن حزم: الأحلاق والسير» مرحع سابق» ص .۱۸٤‏ 
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۳ حرية الاختيار : 


الحرية في معناها الاشتقاقي تعن انعدام القسر والإلزام > وطبقا هذا المعئ فإن الإنسان الحر هو 
من لا تتحكم قي ح ركته أية بواعث داحلية كانت أم خارجية. 


أما الحرية .مفهو مها الفلسفي تعن احتيار الفعل عن روية وتدبر مع القدرة والاستطاعة علسى 
القيام بالفعل أو عدم القيام به . والحرية ذا ا معن تتضمن وجهين " حرية الاحتيار " وهي 
الاحتيار الإداري لدى الإنسان أي تقليب المشكلة على وجوهها المحتلفة ‏ وجوه الفعل أو 
الترك ‏ ثم ينتهي إلى رأي يبرمه وقرار ينفذه » عندئذ تأني مرحلة القيام بالفعل وهي 'حرية 
الفعل" أي تنفيذ القرار » إما بالقيام بالفعل أو الامتناع عنه » وبالرغم من نمايز وجهي الحرية إلا 
مما متلازمان إذ الحرية لا تتم إلا مما . 

كذلك الحرية في الإسلام لا تنتفي بإثبات إرادة الله النافذة » ولا بت وكيد علمه السابق 
الشامل» ولا تنتفي بضغط الميول الفطرية أو تأثيرات البيئة المادية والاجتماعية والثقافية . وان 
حزم يؤيد القول بالحرية ويقرر مبدأ الاحتيار ويبطل بالأدلة قول من يقول بابر » مستندا في 
ذلك إلى النص القرآن » وشاهدة الحس » واللغة » فأما النص مثل قوله تعاى: (إجراء ما كنم 
تعملون) [سورة الواقعة: ٤‏ ۲] » وقوله تعالى : <( تقولون مالاتفعلون) [سورة الصف:۲]» 
فنص قول الله سبحانه وتعالی يبطل قول من یقول باب حبر » حیث نص سبحانه وتعالی على اتا 
نعمل ونفعل ونصنع واسناد ذلك إلى المكلف » وأما ا لجس » فبشهادة الحواس » وبضرورة الفعلى 
وبديهياته كل هذا يؤيد القول بالحرية ويقرر مبدأ الاحتيار ويبطل قول من يقول بالجبر ويدلل 
على ذلك بقوله : " فلقد علمنا علما لا يخالجحه الشك أن بين صحيح الجوارح وبين من لا صحة 
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حوارحه فرقا لائحا لحوارحه » لأن صحيح الجوارح يفعل القيام والقعود وسائر الح ركات مختارا 
نها دون مانع » والذي لا صحة لحوارحه » لو رام ذلك جهده م يفعله أصلا ولا بيان أبين ممن 
هذا الفرق , والجبر قي اللغة هو الذي يقع الفعل منه خلاف احتياره وقصده . فما من وقع فعله 
باحتياره وقصده فلا يسمى في اللغة حبرا" . 

ويذهب ابن حزم إلى أن ألفاظ الاستطاعة والقدرة تفصح عن معن واحد وهو صفة من 
يصدر عنه الفعل باحتياره أو يت ركه باحتياره وهذا الاحتيار الإنساني يباينه الاحتيار الإلمهي إذ 
يقول : " الفرق بين الفعل الواقع من الله عز وجل س والفعل الواقع مناء هو أن الله تعالى 
احترعه » وجعله جسما أو عرضا أو حركة أو سكونا أو معرفة أو إرادة أو كراهية » وفعل سز 
وجل كل ذلك فينا بغير معاناة منه » وفعل تعالى بغير علة . 

وأما نحن فإنغا كان فعلا لنا لأنه عز وجل حلقه فينا » وحلق احتيارنا له » وأظهره عزحل فيد ا 
محمولا لاكتساب منفعة » أو لرفع مضرة ولم خترعه نحن" والاستطاعة برأي ابن حزم من 
الناحية اللغوية صفة في المستطيع » والمستطيع قد يكون مستطيعا ثم تراه غير مستطيع لعلة طرأت 
على أعضائه ... ومن ثم فإن الاستطاعة عرض من الأعراض يقبل الأشد والأضعمف » وضد 
الاستطاعة العجز » فهما ضدان يتقامان طرق البعد كالعلم والجهل » وينكر ابن حزم أن تكون 
الاستطاعة أداة للفعل » لأنه قد توجد الاستطاعة ولكن اعتلال احوارح يحول دون وقوع الفعسل 
وعليه فإن ابن حزم يشترط لتحقيق الاستطاعة على الفعل شرطان هما : 


صحة الجوارح » وارتفاع الوانع › وهذان الشرطان يكونان قبل الفعل › ولكي يتم العمل 
ويبلغ كماله لابد من العون والتوفيق والتأييد الإلمي ويدلل على ذلك بقوله : " إن القوة الي 


۱ : اہن حزم: الفصل» اجلده ۲ء ج۳ ص ۲۳. 
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ترد من الله تعالى على العبد فيفعل ها الخير تسمى بالإجماع توفيقا وعصمة وتأييدا » والقوة 
ال ترد من الله تعالى فيفعل العبد ما الشر تسمى بالإجماع خذلانا . والقوة ال ترد من الله 
تعالى على العبد فيفعل جا ما ليس طاعة ولا معصية تسمى عونا أو قوة أو حولا . وتبين مسن 
صحة هذا قول المسلمين لا حول ولاقوة إلا بالله. والقوة لا يكون لأحد البتة فعل إلا بجا » فصح 
أنه لا حول ولا قوة لأحد إلا بالله العلي العظيم " . 


يستفاد نما سبق أن تمام الحرية بوجهيها ‏ حرية الاحتيار وحرية الفعل _ لا تتحقق إلا 
بالاستطاعة الي منحها الله للعبد » وزوال العوائق عنهاء أى التوفيق الإهي لما يروم العبد فعله . 
وعليه فأفعال العباد حدودة بالقوة والاستطاعة الي منحها الله عز وجل للعباد » وموافقة 
الأسباب المسخحرة لنا من قبله تعالى فى الكون » أى التأييد الإلمى لأفعالنا". ولا كانت الأسباب 
السخرة ( ظواهر الكون كافة ) تسير على نظام حدود » وترتيب منضود بحسب ما قادره الله 
سبحانه وتعالى » وأفعالنا الي نروم فعلها مرتبطة .موافقة هذه الأسباب هما » فإن أفعالنا الإرادية 
هى الأحرى محدودة » وعليه فالحرية لدى ابن حزم حرية ملتزمة » ويبرهن على أن الله عز وجل 
مختر ع لأفعال العباد وكذلك الإرادة والمعرفة ف النفوس مستندا الى النص القرآنن حيث نجده 
ي كد أن الخلق كله جواهر وأعراض ولا يعقل إن يفعل الحواهر أحد سوى الله تعالى » وعلسى 
ذلك فلم تبق إلا الأعراض فلو كان الله عز وحل خلق بعض الأعراض وخلق الاس البعسض 
الآحر لأصبحوا في هذه الحالة شر كاء لله في الخلق وهذا برأي ابن حزم شرك بالله » وعليه فإنه قد 
وضح وضوحا ليا أن الال للعام ولكل ما فيه من جواهر وأعراض هو لل٬والخلق‏ هو 
الاحتراع «فالله مختر ع أفعالنا كسائر الأعراض سواء بسواء" » فكل أفعال العباد لدى ابن حزم › 


۱ : أبن حرم: الرجع السابق الموضع نفسه. 

۲ : وهذا يذكرنا برأى الأشاعرة ف هذا امجال »> وكذك نحد مسايرة ابن رشد لرأى ابن حزم باعتبار أن للعقل الإنسان برأى ابن 
رشد جال محدود يحسن التفكير فيه (عا لم الظواهر) إذا تجاوزه تعرض للضلال . 
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مخلوقة حلقها الله عز وجلء وحلتى أيضا الاحتيار والإرادة والمعرفة في نفوس عباده مصداقا لقوله 
تعال: ل(خلق كل شيء) [سورة الرعد:١١]»‏ وقوله تعالى: (إحلق السموات والأرض وها 
ينهما) [الفرقان:۹١]‏ وعليه فإن الله عز وجل حلق الكون » ومبدع كل شيء فيه » فهو تعالى 
حالق كل شيء سواه لا حالق سواه" وإن العبد لا يقدر إلا على ما يفعل ما يتم الله تعالى فيه 
القوة على فعله ويؤكد ذلك بقوله: " ومن عرف تراكيب الأحلاق امحمودة والمذمومة علم أنه لا 
يستطيع أحد غير ما يفعل نما حلق الله عز وجل فيه » فنجد الحافظ لا يقدر على تأخر الحفظ › 
والبليد لايقدر على الحفظ» والفهيم لايقدر على الغباوة » والغي لا يسستطيع ذكاء الفهم» 
والحسود لا يقدر على ترك الحسدءوالتريه النفس لا يقدر على الحسد » والحريص لا يقدر على 
ترك الحرص ٠‏ والبخيل لا يقدر على البذل » والحبان لا يقدر على الشجاعة » والكذاب لا يقدر 
على ضبط نفسه عن الكذب كذلك يوحدون من طفولتهم » والسيء الخلق لا يقدر على الحل 
والحي لا يقدر على القحة » والوقح لا يقدر على الحياء » والغي لا يقدر على البيان » والطيوش 
لا يقدر على الصبرء والغخضوب لا يقدر على الحلم» والصبور لا يقدر على الطيش › والحلييم لا 
يقدر على عزة النفس» وهكذا في كل شيء » فصح أنه لا يقدر أحد إلا على ما يفعل يما يتم الله 
تعالى فيهم القوة على فعله » وإن كان حلاف ذلك متوهما منهم بصحة البنية وعدم المانعم"". 
يستفاد من ذلك أن المدار قي توجيه العبد إلى جانب ما توفر عليه من الاستطاعة الي أودعها 
الباري لي نفسه وزوال العوائق عنها هو إرادة الله تعالى وتوفيقه للعبد » فكل ميسر لما حلق له 
فمن أحذ في أسباب المداية وسار في طريقها وفقه الله تعالى»ومن م يقصد إلى أسباب المداية أو 
يتحنب طريقها فإن الله لا يوفقه»فيكون الخذلان ويكون الضلالءوالتوفيق والخذلان والهداية مسن 


۳ 
الله . 


۱ : ابن حرم: الحلی» مرجع سابقء ج:۱» ص .٤۹‏ 
٠ ۲‏ أبن حزم : الفصل › ابجلد : ۲ » ج : ۳ء ص ٤٣١ ٤١١‏ . 
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النية: 


والنية الطيبة الحسنة شرط لازم وضروري للفعل الأحلاقي باعتبار أن النية تمل مناط المسؤولية 
الأحلاقية في الإسلام » فلا قيمة حلقية لأي فعل حلا من النية وقي ذلك يقول ابن قدامة 
المقدسي: " العمل بغير نية عناء » والنية بغير إحلاص رياء » والإحلاص من غير تحقيق هباء "' 
فإحلاص النية في الفعل يشكل جوهر الفضيلة الخلقية › إذ الفضائل الأحلاقية من عدل وصدق 
وعفو وأمانة وغيرها لابد وأن يسبقها عقد النية في أداثها طاعة لله» ويقول ابن القيم : " المقاصد 
والاعتقادات معتبرة في التصرفات»› والعبادات» كما هي معتبرة قي التقربات والعبادات» فالقصد 
والنية والاعتقاد يجعل الشيء حلالا أو حراما » وصحيحا أو فاسداء» وطاعة أو معصیة ؛ کم دان 
القصد ق العبادة يجعلها واجبة أو مستحبة أو محرمة » أو صحيحة أو فاسدة "" وهذا بدوره 
يؤكد شرط القيمة والفضل في الفعل وكذلك وجوب نية الامتفال لأوامر الله عز وجل وهلا 
يعي أن المسلم ملزم بالعمل للآحرة وحدها » بل أن الله عز وجل يأمر المسلم بالسعي في منلكب 
الأرض والعمل لإسعاد الآحرين » وهذا العمل الدنيوي هو في الإسلام عمل لله بشرط أن يتم 
بإحلاص النية في طاعة الله عر وجل وعن الإحلاص كما يحدده الإمام أبو حامد الغفزالي 
هو إستواء السريرة والعلانية ' معن تطابق ما يظهره الفرد في سلو كه لها ببطنه أي إحلاص العملى 
لله عز وجل ويحدده ابن القيم بأنه " تحريد القصد طاعة للمعبود " وفيه يقول طاش كبرى 
زاده: " الإإحلاص هو : النية بشرط كون الباعث واحدا فقط . فمن تصدق وغرضه محض 


» ۳ : ابن قدامة المقدسي " أحمد بن محمد بن عبدالرحمن " : محتصر منهاج القاصدين » دمشق » المكتب الإسلامي » ط‎ : ١ 
. ۳۷۷ هھ + ص‎ ۹ 

۲ : إعلام الموقعين : مرجع سابق » ج ! ۳ء ص ٠٠١۸‏ . 

۳ : الإمام أبو حامد الغزالي : إحياء علوم الدين » تحقيق د . بدوي طبانه » البابي الحلي » القاهرة 1۹۵۷ ج : ٤‏ + ص .٤۸١‏ 

. ٠١۳ أبن القيم : إعلام الموقعين » مرجع سابق » ج : ۲ ص‎ : ٤ 


TEY 


التقرب إلى الله تعالى فهو مخلص " وإذا كانت النية المحلصة شرط ضروري للفعل الفاضل فليس 
صعبا أن يبلغ الإنسان درجة الإحلاص في النية لتحقيق الفعل الفاضل » والإحلاص المقصود هنا 
هو الإحلاص الإنسان المقيد بقدرة الإنسان الواعية وطبيعته الق جبل عليها » والإسلام 
لا يرقف القيمة الأحلاقية في الفعل على الإحسلاص في صسورته المثالية" لقوله تعالى 
: للا يكلف الله نفسا إلا وسعها) [سورة البقرة:٠۲۸]‏ ومن ثم ند جمهور الفقهاء 
والأصوليين والمفسرين ينكرون التشدد في طلب إحلاص النية »> إذ أن استهداف المسلم للحاجحاتث 
الدنيوية والسعادة الأحروية » لا جرح الإحلاص بشرط أن لا يكون الباعث الدنيوي هو المحسرك 
الأساسي" ومن ثم نحد أن إحلاص النية في التوجه إلى الفعسل وإتيانه شرط لازم وضروري مسن 
شروط الفضيلة » وهو أمر يؤكده ابن حزم في حديثه عن العجحب إذ يقول : " والعجحب أصل 
يتفرع عنه التية والزهو » والكبر » والنحوة » والتعالي » وأقل مراتب العجب أن تراه يتوفر عن 
الضحك ف مواضه الضحك » وعن حفة الح ركات » وعن الكلام » إلا فيما لاد منه من أمور 
دنياه » وعيب هذا أقل من عيب غيره» ولو فعل هذه الأفاعيل على سبل الاقتصسار علسى 
الواجبات » وترك الفضول » لكان بذلك فضلا موجبا لحمدهم . ولكن » إنما يفعلون ذلك 
احتقارا للناس » وإعجابا بأنفسهم» فحصل لمم بذلك استحقاق الذم » وإنما الأعمال بالنيات 
ولل امرىء ما نوى . حي إذا زاد الأمر ولم يكن هناك ييز عجب عن توفية العجحب حقه » 
ولا عقل جيد » حدث من ذلك ظهور الاستخفاف بالناس » واحتقارهم بالكلام وف المعاماة "“ 
ومن ثم يتضح أن النية تمثل مدار الفعل الأحلاقي الفاضل . 


١‏ : طاش كبرى زاده : مفتاح السعادة ومصباح السيادة » تحقيق كامل بكري » عبدالوهاب أبوالنور دار الك ب الحديلة ء 
القاهرة ۱۹۷۰ م) ج :۲ ۳ » ص ۲ه . 
۲ : جدها عند كانط حيث لا قيمة أحلافية لفعل إلا إذا كان مطابقا للواجحب. 
: د . أحمد عبدالرمن إبراهيم : الفضائل الخلقية في الإسلام دار الوفاء للطباعة والدشر والتوزيع › المنصررة ۹ جحم» ط : 
1 ص ٥۰‏ . 
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الغيرية المازهة عن الغرض : 


الغير على الحقيقة بالنسبة لنا هم الغرباء عنا أي أولئك الذين لا تربطنا بهم صلة قرابة » ذلسك 
لأن واجباتدا تجاه الأقارب على احتلاف درجاتمم تكون في إطار قضااء الديسن » إذ لا موز 
للمسلم أن يحل بواجباته جاه الآباء والأبناء والأزواج من أجل القيام بأمور الغرباء» ومن ثم 
واجبات الفرد تجاه والدية واحب دين محدود الفضيلة ‏ يستدل من ذلك أن الأعمال الأكثر 
وجوبا هي أقل الأعمال فضلا » وعليه فإن العبادات » والعادات الحسنة والمهارات العقلية والمهنية 
لاتعد فضائل حلقية لأها تستهدف نعيم الآحرة » والنفع الدنيوي بالنسبة للفرد ذاته » بينما تتميز 
الفضيلة الخلقية عن العبادات بالغيرية أو الإيثارية» وليس ذلك تقليلا من قيمة العبادات الدينيةء إذ 
العبادات تمثل أعظم قيمة عند الله عن كثير من الفضائل ال خلقية والمراد بالغيرية كشرط للفعسل 
الفاضل هو أن صاءحب الفعل لا ينتظر عائدا أو نفعا عن ذلك الفعل » فرد الأمانة أو إكرام الخير 
أو الشجاعة في دفع مضرة عنه » دون انتظار منفعة مادية تضفي على الفعل صفة الأحلاق » وي 
ذلك يقول ابن سينا " الحود هو إفادة ما ينبغي لا لغرض ..."' فالكرم إذا أقدم على فعل الكرم 
لغرض ما » يفقد الفعل قيمة الكرم الأحلاقية» ولا يعد فعلا فاضلاء وعن الكرم يقول إن حسزم: 
"وحد الكرم أن تعطي من نفسك الحق طائعا » وتتجاف عن حقك لغيرك قادرا » وهو فضل 
أيضا » و كل جود كرم وفضل » وليس كل كرم وفضل جودا » فالفضل أعم » والجود أحص > 
إذ الحلم فضل وليس حودا » والفرض فرض زدت عليه نافلة "" ومعن ذلك أن الفعل الفاضل 
بعد أن یکتسبه صاحبه ویتعوده يصدر عن تلقائية کما لو کان طبعا فيه » وعلیه فالکرم یصدر 


. ٠٠١ »ص‎ ٤ ۲ ۳ : ابن سينا : الإشارات والتنبيهات » دار المعارف » مصر › ٿث س‎ : ١ 
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عنه الفعل الكرمم تلقائيا دون إكراه أو انتظار منفعة » أي أن الفعل الفاضل هو الفعل المازه عن 
الغرض » ويوجز القول في تصنيف الأفعال الي تحمل صفة الكرم إذ ليست جيعها تعتبر جسودا 
لأن من الأفعال ال ظاهرها الكرم قد تقع صدفة » أو بغرض تحقيق نفع » فتحرج بذلك الفعسل 
عن إطار فضل الكرم وقيمته الأحلاقية » قال تعالى : لوسيجنبها الأتقى . الذي يؤت ماله 
يتزكى وما لأحد عنده من نعمة زى الا ابتغاء وجه ربه الأعلسى ولسوف يرضى) 
[الليل:۷٠-٠۲]‏ ولا يقف الأمر عند حد معرفة الفضيلة » وتعلم الخير بل لابد من الممارسة 
والتطبيق » وفي ذلك يقول ابن حزم : " فرض على الناس تعلم الخير » والعمل به فمن مع 
الأمرين فقد استوف الفضيلتين معا » ومن علمه ولم يعمل به فقد أحسن في التعليم » وأساء في 
ترك العمل به » فخاط عملا صالحا وآحر سيا » وهو حير من آحر لم يعلمه » ولم يعمل به »› 
وهذا الذي لا حير فيه أمثل حالا » وأقل ذما » من آحر ينهى عن تعلم الخير » ويصد عنه' 
وهنا بحدد ابن حزم أربعة مستويات لتعلم الخير والعمل به على النحو التالي  :‏ 

-١‏ " الذي تعلم الخير ويعمل به " وهو الإنسان الفاضل الذي جع الفضيلتين فضيلة العلبم 
با-خير وفضيلة العمل به . 

۲- " الذي تعلم الخير ولم يعمل به " هو الإنسان الذي عرف معى الخير ولكنه لا بأتيه في 
سلوکه . 


۳- ' الذي لم يعلم الخير فلم يفعله " وهو الإنسان الذي يجهل معن الخير ومن ثم لا يأتيه في 
سلوكة . 


م " الذي علم الخير ونمى عله " وهو الإنسان الذي عرف الخير ويصد عنه". 


. ۲٠١۷ ابن حزم : الأحلاق والسير » مرجع سابق » ص‎ : ١ 
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ويفاضل ابن حزم بين المستويات الأربعة فأعلاها وأرفعها مزلة هو المستوى الأول لأنه مع 
بين العلم بالفضيلة والتطبيق في السلوك » بينما المستوى الثاني وإن كان يسوءه عدم التطبيسق 
والممارسة فصاحبه قد حلط عملا صالحا باحر سيا فإنه مع ذلك أفضل من الملس-توى الفسالث 
الذي لم يتعلم الفضيلة أي يجهلها » ومن ثم لا يأتيها في سلوكه » وهذا بدوره يؤكد أن العلم 
فضيلة لدى ابن حزم والجحهل رذيلة » وهو يلتقي في ذلك مع سقراط » مع فارق وهو أن ابسن 
حزم لم يطل العنان لتأملاته العقلية » وبذلك لا صورية في الأحلاق لدى ابن حزم إلا أن 
صاحب المستوى الثالث أفضل عند ابن حزم من المستوى الرابع الذي تعلم الخير وعرفه ولكنه 
يصد عنه ونع الغير من إتيانه . يستفاد ما سبق أن الفضيلة لكي تتحقق لابد من توفر جميع 
الشروط الإبعان بالله » والوعي والتمييز » وحرية الإرادة » والنية » والغيرية المزهة عن الضرض › 
مع مارسة كل ذلك بأن يترجه المرء في سلوكه . 

(۲ س ٤‏ ) أصول الفضائل لدى ابن حزم : 


ر ابن حزم الفضائل كلها إلى أصول أربعة' عنها تت ركب كل فضيلة وهذه الأصول هي 
العدل »› الفهم › النجدة » الجود ٍ 


وقد جمع هذه الأصول في أبيات ثلاثة من الشعر فقال : 


فعن هله رکبت غيرها فمن حازها فهو قي الناس رأس 


كذا الرأس فيه الأمور الى باحساسها يكشف الالتباس ' 


۰.۱۸۱ :اہن حزم: الأحلاق والسيرء مرجع سابق» ص‎ ١ 
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كما يحدد أصول الرذائل في أربعة" هي أضاد لأصول الفضائل » وهي : الجور » اجهل › 
الجبن » الشح . 
وبناء عليه فإن ت ركيب كل فضيلة أو رذيلة لا يخرج عن تلك الأصول مهما قربت أو 


ويدلل على ذلك بأمثلة كثيرة يرد فيها الكثير من هذه الفضائل إلى تلك الأصول الأربعة » من 
ذلك يقول في الوفاء : " الوفاء مركب من العدل والجود والنجدة » لأن الوفي رأى من الحجود ألا 
يعارض من وثق به » أو من أحسن إليه » فعدل ف ذلك ورأى أن يسمح بعاجل يقتضيه له عدم 
الوفاء من الحظ فجاد في ذلك ورأى أن يتجلد لا يتوقع من عاقبة الوفاء فشجع ق ذلك ". 

وكذلك : الأمانة والعفة نوعان من أنواع العدل والجود والتراهة في النفس فضيلة ت ركبت 
مسن النجدة والحود وكذلك الصبر » والحلم نوع مفرد من أنواع النجدة » والقناعة مركبة مسن 
اجود والعدل » وا حرص متولد عن الطمع "" » ويشير ابن حزم إلى العديد من الرذائل المتولسدة 
عن الحرص فيقول :' يتولد من احرص رذائل عظيمة » منها : الذل» والسرقةء والخضب» والزنا 
» والقتل » والعشق » والمم بالفقر والحرص هو إظههار ما استكن في النفس من الطمع 
وكذلك الأمر في الرذائل » حيث يرجع ابن حزم كل رذيلة إلى أحرى حي يصل في النهاية 
إلى واحد من أصول الرذائل الأربعة أو أكثر » فيقول مثلا فى تحليله لرذيلة الكذب "لا شيء قبح 
من الكذب» وما ظنك بعيب يكون الكفر نوعا من أنواعه » فكل كفر كذب » فالكذب جنس 


: مرجع السابق» ص 1۸١‏ . 
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الكفرء والكفر نوع ته . الكذب متولد من الحور والجبن والجهل» لأف ابن يولد مهانة النفس»› 
والكذب مهين للنفس بعيد عن عرقّا المحمودة" . 


ما سبق يتضح آن كل القيم الخلقية الفاضلة العروفة في الجحتمع تتوالد عن أصرل أربعة 
وتنطوي تحتها » وكذلك الرذائل تنطوي تحت أصول أربعة » واللافت للنظر تداعل الفضائل مما 
ي ؤكد العلاقة الوثيقة بينها جميعا » وكذلك الحال بالنسبة للرذائل » وهو ما أكده ابن حزم عند 
تصنيفه للعلوم حيث وثاقة العلاقة بينها جميعا » حيث لا علم ولا فهم بدون عدل ولاعدل 
بدون جود » ولا جود بدون بحدة » معنن أن الحائر على أصل من تلك الأصول لابد بالضرورة 
أن يكون حائزا على الأصول الثلاثة الأحرى نظرا للتلازم الحاصل بينها . 

بالإضافة إلى ذلك بحدر الإشارة إلى أن ابن حزم كعادته ‏ يضفي على هذه الأصول 
الصبغة الدينية » فيعلن بأن هذه الأصول تبقى ناقصة » ولا تكتمل إذا لم تتوج بالتقوى والإبعان › 
فیقول شعرا : 


جاهل الأشااء أعمسى لا یری حیث يدور 
ومام العلل göمبالعدل‏ وإلاف هوب ور 
وام الدل بالمحود ٠‏ ولافيب ...ور 
ملاك الممودبانجدة ٠‏ وال ينغ وور 
عف إن كنت غيورا مازناقطغيور 


وكمال الكل بالتقوى وقول المح قنور 


.۱۸۸ مرجع السابق» ص‎ : ١ 


ذي أصول الفض ل عنها حدلت بعد البسذلور 


يستفاد ما سبق أن رؤية ابن حزم للفضائل تختلف عن رؤية أفلاطون وإن كان قد يدو 
للوهلة الأولى من أثر لتلك الفلسفة الأحلاقية الأفلاطونية على النسق الحزمي فى الأحلاق حيث 
إن اين حزم يستمد أصول الفضائل من مصادرها الثابتة للقيم العربية القدية الني اشتهرت بها 
القبائل العربية على مر السنين » وأقرتها الشريعة الإسلامية وكذلك يذهب ابن حزم إلى ما 
يخالف به أفلاطون »ف أن الفرد الذي جحهل معرفة الفضائل أن يأغر في ذلك بالكتاب العزريز > 
والسنة النبوية الشريفة إذ يقول : " من جهل معرفة الفضائل » فليعتمد على ما أمر به الله تعالى 
ورسوله به » فإنه بحتوي على جيع الفضائل "' أما أفلاطون فإنه يبي تلك الفضائل على سس 
فلسفية نفسية » حيث يرى أن في الفرد ثلاثة عناصر هي العقلي والغضبي والشهوي › يقابلها في 
الدولة الحكام وامنفذون والمتتجون فالفرد الحكيم حكيم بفضيلة الحكمة في عنصره العقلي > 
وشجاع بفضيلة الشجاعة في عنصره الحماسي أي الغضي » وعفيف حين يسود عنصره العقلي 
مع القبول التام من حانب العنصرين الأحرين » وأخيرا العدل » حيث يكون الفرد عادلا حسين 
تقوم كل هذه اثلاث بعملها الخاص غير متداخلة قي عمل غيرها". 

فأصول الفضائل الأربعة عند أفلاطون هي الحكمة والشجاعة والعفة وأخيرا فضيلة العمدل 
الي لا تود إلا إذا توفرت الفضائل الثلاث الأحرى وتوازنت فيما بينها » وهكذا يكون ابن 
حزم قد استقل برأيه في الفضائل دون النقل أو التقليد لأحلاق اليونان » الي بجحدها واضحة في 
فلسفة غيره من المفكرين العرب » كأبن مسكويه مثلا الذي سار على نفس النهج الأفلاطون في 
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تصنيفه للفضائل الأحلاقية فجاءت على الترتيب الأفلاطون الحكمة والشجاعة ثم العفة » فالعدالة 
الي اعتبرها أهم الفضائل » بل هي أم الفضائل '. 

أخلص من ذلك بنتيجة بعكن معها القول بأن ابن حزم صاحب رؤية في الفضائل والقيم 
الأحلاقية استقل ها عن الفلسفات اليونانية في الأحلاق استقاها من واقع العادات والتقاليد 
العربية الي اشتهرت 4ا القبائل العربية » حيث كانت تلك الأصول معايير تقاس مما أصالة القبيلة 
ومتزلتها بين القبائل . 

ونظرا لسيطرة الروح الدينية على تفكير ابن حزم في كل نواحي الفكر الي تطرق إليها » فقد 
جعل من هذه الفضائل وسائل تقرب صاحبها من واهب الفضائل سبحانه وتعالى . يقول قي آفة 
العحب هذا المعى : " وإذا فكر العاقل في أن فضل آبائه لا یقربه من ربه تعسال » ولا یکسبه 
وحاهة لم بجزها هو بسعيه أو بفضلة » في نفسه ولا ماله » فأي معي لللإإعجاب ما لا منفعة فيه › 
وهل المعجب بتلك إلا كالمعجب يمال جاره وبجاه غيره". 


١‏ : أبوعلي أحمد محمد مسكوبه : تمذيب الأحلاق .. تحقيق د.قسطنطين زريق » منشورات الحامعة الأمريكية بسیروت ۱۹۱٩۹‏ م 
ص ۱۸ س ۲۷ عن الفضائل الثلاث الأول » وانظر ص ٠۳۳ ١١۲‏ عن فضيلة العدالة . 
: رسالة في مداواة النفوس وقمذيب الأحلاق والزهد في الرذائل .. ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي » مرجع سابق » ح: ١ء‏ 


€ 


۱٣۹ ص‎ 


نتائج الباب الثالث 


يتضح نما سبق أن الأحلاق الإسلامية تقوم على جموعة من الأوامر والنواهي ال تتضمنسها 
الشريعة الإسلامية اعتمادا على مصادر الإلزام في الأحلاق الإسلامية وهي : 


القرآن الكرم › والسنة النبوية الشريفة › ويإمعان النظر في الأحلاق الإسلامية نلتمس فيها 
عدة حصائص تحددت في البساطة » والوضوح » والثبات » وموافق اة العقل › والفطرة 
الإنسانية إضافة إلى كوا عامة وشاملة » قابلة للتطبيق » كما اتضح أن التأثيرات اليونائيية 
وحدت طريقها لدى مفكري الإسلام في جال الأحلاق إلا أن ابن حزم لم يكن مقلداً ناقلاً عن 
الآحرين فهو يصرح بأنه طالع وقراً للأقدمين ولكنه استقل برؤية حزمية واضحة » ومنهج 
علمي نقدي أفصح عن عقلانية تجحرببية سندها النصوص القرآنية والسنة النبوية الشريفة › معلنا 
أن العقل أساس في تيز الفضائل وتحصيلها » وهذا ا لحد ينطوي على اجتناب المعاصي والرذائل. 

وعليه فالعقل الخالي من كل آفة » القادر على العلم والمعرفة والتهذيب ثل ضابطاً أحلاقيً 
لديه » وليس معن ذلك أنه يطلق العنان للعقل وإنا العقل قي النسق الحرمي لا يتعسدى حدود 
الشرع » واللافت للنظر أن ابن حزم لا يرفض رأياً لا يتعارض مع مصادر التشريع في تحديد 
الفضائل الأحلاقية » علاوة على كون الفضيلة لديه كسب بالتعليم والران » وأنها (أي 
الفضائل) ليست مقتصرة على فئة دون آخحرى بل يستطيعها المتعلم والعامي على السواء أما 
بالتعليم لمن يستطيع ذلك أو بالاقتداء بالرسول الكرم يل 

ويلاحظ أيضا أن ابن حزم انفرد بتصنيف للفضائل تمايز به عن تصنيف أفلاطون فى كوا 
مرتبطة بالقيم العربية الي اشتهرت ما القبائل العربية علاوة على مزجها بالعقيدة الإسلامية . 


ومن ثم يعد ابن حزم شخحصية متعددة النشاطات فهو شاعر » ومفكر » ومن علماء التوحيد› 
ومؤرخ » وناقد للمذاهب الدينية والمدارس الفلسفية واللاهوتية » كماأنه باحث ف 
الأحلاقيات' . 


١‏ : هنرى كوربان : تاريخ الفلسفة الإسلامية » ترجمة نصير مروه» وحسين قبيس » مراجعة الإمام موسى الصدر › والأمير 
عارف تامر» مدشورات عویدات › بیروت ۱۹۸۸ م» ط : ۱ ۰ ص ۳۳۹ . 


Tey 


خانغة الدراسة 


أظهرت هذه الدراسة كيف تفاعل ابن حزم مع أحداث جتمعه ووقائعهيمافيه من 
متناقضات عقائدية » وفكرية » وسياسية › واحتماعية » واقتصادية » وأحلاقية » فألار 
ذلك انحتمع كوامن الفكر فيه فجعل منه الفقيه » والمتكلم » والفيلسوف » والمؤرخ » والأديب › 
والشاعر » والكاتب في الحب والأحلاق . ولقد توصلت من حلال هذه الدراسة إلى عدة نائج 
هي : س 

› س إن شخصية ابن حزم الجحماعة المحيط › المتعمق في دينه » والمعتر بثقافته الإسلامية‎ ١ 
٠" والجادل ابحريء » والخصم اللدود للمؤولين من البهود والنصارى في عصره في كتابه " الفصل‎ 
وا معبر عن نفسه كفقيه في كتابيه " الإحكام » واحلى " » والمنطقي المنعمق في اللفة‎ 
في كتابه " التقربب " » يؤكد أنه مسلم قرشي بالولادة » عربي على حال لسانه » فارسسي‎ 
. باجنس » أندلسي المولد واممات‎ 

۲ إن حدة الطبع في شخصيته ترحع قي المقام الأول إلى الظروف والأحداث السياسية 
والنماذج الثقافية المتباينة » واليّ تمحضت عن التر كيبة ابجحتمعية المتناقضة قي عصره » إضاف ة إلى 
جمود الفقهاء »مقلدين رافضين للاجتهاد » علاوة على إصابته عرض لي الطحال » فولد عليه مسن 
الضجر وضيق الخلق › وقلة الصبر والرق أمرا كان محاسب نفسه عليه . 


۳ أما عن آثاره الفكرية فقد تم حصرها في (۱۲۳) مؤلفا له في مختلف جالات المعرفة 
من فلسفة » ومنطق » وفقه » وتاريخ » ونسب » وسياسة » ولغة » وطب » وأحلاق » وغيرها 
منها (۸۳) مصنفا مختلفة ما ترال في عداد المحطوطات الي لم تحقق » أو أا فقدت » ومن بين 
اللحطوطات الي لم تحقق كتاب " كشف الالتباس لما بين الظاهرية وأصحاب القياس " » وقد 


ذكره ابن بسام في الذخحيرة » وأشار إليه ابن حزم في كتابه الحلى باسم " الإععراب في كشف 
الالتباس " » وقد عثر الباحث على الجزء الثاني منه بدار جمعه الماجد للتراث » قسم المخطوطات 
بالشارقة » ومرفق صورة للصفحة الأولى والثانية منه طي هذا الببحث . 

: س آما عن دوافع ابن حزم لأن يكون ظاهريا أمكن تحديدها فيما يلى‎ ٤ 

أ العودة بالفقه إلى مصادره الأساسية . 

ب موقف الأمراء من الفقهاء التقليديين حيث استشعروا دى تفوذهم فمالوا إلى 
مهادنتهم والابتعاد عن مواجحهتهم » علاوة على ظهور حركة أهل الحديث الرافضة للتواكل 
والتقاعس الذي تفشى بين الفقهاء » وكانت بمثابة دعوة صرجحة للاجتهاد المتمثل فى رد الاعتبار 
للأصول إلى جانب الفروع. 

ج الحدل مع أهل الديانات والعقائد الأحرى . فكانت ظاهرية ابن حرم في حقيقت ها 
ثورة فكرية لتصحيح منهج الفقه وتخليصه من الرعات الوصولية الي غلبت عليه والعودة به 
إلى مساره الصحيح ‏ إضافة إلى المتهجمين على العقيدة الإسلامية من اليهود والنصسارى ءولا 
يتس ذلك للفقيه إلا بالرجوع إلى كتاب الله وسنة رسوله. 


٥‏ س آبرزت الدراسة دعائم المنهج الظاهري الحزمي ف علوم الدين ومصادره في أربع هي 


أ القرآن الكرم . 
ب __ السنة النبوية الشريفة . 


ج إجماع الصحابة رضي الله عنهم . 


۳0۹ 


د دليل مستمد من المصادر الثلاثة السابقة لا تمل إلا وجها واحدا . أماعن حقيقة 
ولزوما » وهو ليس قياسا فقهيا بل هو بمثابة إضفاء المعقولية على النص ؛ لإخحراج ماهو مضمر 
فيه اعتمادا على أوائل العقل . وهو والحالة هذه» برهان ضروري لا يضیف حدیدا إل 
الشرع» والدليل لدى ابن حزم على نوعين : 

أ - دليل مأحوذ من النضص . ب دليل مأحوذ من إجماع متيقن . 

التعليلي الفقهي » وكذلك يفسح الجال للاحتهاد لمن توفرت لديهم أدوات الاجتهاد » ومن ثم 
أوضحت الدراسة أن ابن حزم إذا كان يقت التقليد ويرفضه » فهو يرى ان من اتفق له معرفة 
احق معي اعتقاده من جهة التقليد » فهو من أهل احق عند الله عز وجل » وإن كان مذموما ف 
تقلیده لا فى اعتقاده الحق » أى مصيبا ف اعتقاده الحق » مسيا فى تقليده معتمدا فى ذلك 
على الكثير من الأدلة السمعية الي تؤكد ذم التقليد إذا وافق الباطل فقط . وأما إذا وافق الق 
فقد قال الله عز وجل : لوالذين آمنوا واتبعتهم ذريت هم بإمان » الحقنا مهم ذريتهم) 
[الطور:٠۲]‏ فقد أمر الله تعالى باتباع ما أجمع عليه أولوا الأمر منا بخلاف أولي الأمر الذين 
احتلفوا . فالمقلد مذموم ف تقليده» فإن أصاب الحق بتوفيق الله عزوحل له » فهو من أهل الحق . 

كذلك اتضح أن ابن حزم لا يرفض التأويل الذى يشهد بصحته القرآن الكرم »› والسنة 
النبوية الشريفة » أو إجماع متيقن» أو ضرورة حس » أما من يدعي تأويلا بلا برههان › فققد 
ادعى ما لايصح »› ودعواه باطلة . فتلك دعوة صريحة تتضمن رفض الانغلاق والتمحور حول 
المدونات والمخحثصرات . 


٦‏ أما في الفلسفة فنجد ابن حزم يعلن في حرأة ووضوح أنه لا ينكر على الأوائل علومهم 
الفلسفة والمنطق ‏ » بل عاب على الذين يعدوفا هذيانا لا يفهم » وهراء من القول بأهم 


۳۹ 


طالعوها بعقول مدحولة » فلم يفهموها » فوصفوها بأما كتب إلحاد» وهم أبعد الاس عنها. 
والعلوم الفلسفية برأیه لا تنافي الشريعة » وخحاصة المنطق الذى يعتبره أداة لتقوم الآراء الشريعية 
وتبويبها . وعليه أبرزت الدراسة منهج ابن حزم فى المعرفة» فقد اتضح أن العارف الأوائل لدى 
ابن حزم قسمان : 
القسم الأول منها : يتضمن نوعان من المعارف : 
أ ماعرفه الإنسان بفطرته » وهي استعدادات في النفس تتمثل في العلم بالبديهيات وتتسم 
سما يلي  :‏ 
| س إما واضحة بذاا لا يطلب عليها دلیل . 
۲ وهي ضرورات أوقعها الله في النفس » لذا فهي سابقة على التجربة . 
۳ معيار المعرفة اليقينية . 
ب ما عرفه الإنسان بحسه المؤدي إلى التفس بتوسط العقل أي المعرفة الحسية » وتتسم 
ما يلي : س 
١‏ _ مصدرها الحواس » نوافذ النفس على العا لم الخارحي . 
۲ معيار صدقها هو عدم تناقضها وبديهيات العقل . 
القسم الاي : 
هو المعرفة البرهانية الأحوذة من مقدمات منتجة ترجع إلى العقل والحس معا . وعليه ند ان 
ابن حزم لم يخرج عن منهجه الظاهري وهو يتناول موضوع "الإبستمولوجيا" أو ا معرفة › اذ 
وجدناه لا يبطل العقل فى معرفة الحق » فمع وجحوب اتباع رسول الله ب فى التوحيد » وصحة 
النبوة » وجميع الشرائع » يقرر أن من سكدت نفسه إلى قول الرسول ب ولم تنازعه إلى دليسل 
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وأحذ به فقد وفق للحير والمدى » ومن نازعته نفسه » ولم تقنع إلا ببرهان فله أن يبحث › 
وينظر » ويستدل . ويجحب على أولي الأمر العارفين للحق البيان له » والمحاجة » وامجادلة باليي هى 
أحسن » وإقامة البرهان عليه . فا لمعرفة عنده لا تكون إلا ببرهان يشهد بصحته النص القرآن › 
أو السنة النبوية » أو الإجما ع المتيقن ‏ إذا كان الأمر يتعلق بالعقيدة والاعتقاد _ أو برهان 
يرجع الى أوائل العقل وشاهدة الحس ف جال الطبيعيات على أن لايتعارض والحق القرآن» 
واللافت للنظر هنا أن ابن حزم وإن كان يرفض التعليل فى الشرع فهو لا ينكره ف الأمور 
الحسية. 


وني القضايا الفلسفية الكبرى قدم أربعة براهين ها يؤكد وحدانية الخالق عز وحل وهي على 
التوالي : 

أ س دليل الحركة والزمن . إذ الجوهر عنده حسم قائم بنفسه حامل لأعراضه » والله عز 
وحل » ليس حاملا ولا حمولا » إذن فالله تعالى ليس جسم » ولا كان الزمان هو مدة بقاء 
الجسم ساكتنا أو متح ركا إذن فالله عز وجل لا زمان له تعالى ولا مدة . 

ب دليل العدد والمعدود. إذ العدد لا يقع إلا على الجسم من حيث مسسسساحته وعدد 
أجزائه بعد انقسامهاء وكذلك يقع العدد على السطح والخط» والله عز وجل ليس شيا من 
ذلك. 


ج دليل تحدث العام غير العام بالضرورة . وبوساطته يؤكد أن ليس غر العام إلا 
مبتدئ العام وحدنه . 

د دليل محدث العام واحد م يزل ولا يزال . وبه يؤكد أيضا أنه تعالى بجخلاف حلققه 
من ججميع الوجوه وأنه واحد م يزل . مؤكدا على أن القول بالعلة نفي للتوحيد » وكذلك 
التجسيم والتشبيه . 
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وفي مسألة الصفات يؤكد أن الصفة والوصوف » أمران يتعلق ان بامجحسوس » ولا يصح 
الحديث عدهما إلا في المشاهد المحسوس » والله عز وجل لا يصح عليه ذلك . 


منهاء ثم قدم مسة براهين عقلية على حدوث العام وهي : 


أ برهان تناهي الزمان . 

ب برهان الموجود بالفعل محصور بالطبيعة والعدد . 

ج برهان ما لا اية له لا سبيل إلى ماية الريادة فيه . 

د س برهان ما له ماية حصور بالعدد وبالطبيعة» وهو شبيه بالبرهان الثاني 
هه برهان كل حصور بالعدد والطبيعة له أول بالضرورة . 


وفي مسالة النفس : فالنفس في منظور ابن حزم حوهر ولا كان الجوهر عنده جسمافإن 
النفس جسم » ذات طبيعة بسيطة » تتحرك بطبعها إلى أعلى فيخف معها الجسم الذي تحل فيه 
> ومفارقتها إياه » يثقل ويهبط بطبعه » وقدم أربعة براهين على جحسمية النفس » متمثلة فى : 


أ دليل العلم . 

ب دليل المكان . 

ج دليل وقوع النفس تحت الجنس . 

د دليل أن للنفس موضوع مأحوذ من جنسها وفصل مميزها عن غيرها . 
حددا خصائص النفس با يلي : 


أ _ النفة وطلب العلو . 
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ب قابلة للتجزئة والانقسام . 

ج العلم . 

د العقل . 

و سالحياة والخلود. 

۷ والمنطق لدى ابن حزم ضروري لكل العلوم فهو عنده المعيار على كل علم وتثلست 
دواعي تأليف ابن حزم لكتاب التقريب في ثلاث : 

أ دوافع دينية أصولية . 

ب دوافع جدلية . 

ج دوافع د تعليمية . 

۸ س إعلان ابن حزم صراحة أنه م يكن مقلدا لأرسطو › ولا لأحد غيره وهو بذلك ليسم 
مبتدعا لمنطق جديد » بل يعرض كتب أرسطو برؤية حزمية وأسلوب يترجحم روح النقد البناءة 
لديه » فخالفه في بعض المسائل مثل فكرة الجوهر » وسايره في أحرى لا تتعارض والعقيدة 
الإسلامية » وانتبه إلى أن القياس الفقهي التعليلي هو الاستقراء الأرسطي › وأبرز لناموقفه 
الرافض ذا الأسلوب قي رد الفروع إلى الأصول . 

۹ وبتمحيص النظر في بعض الاعتراضات التي أخذت على إن حزم في كتابسه 
التقريب وأمكن الرد عليها ‏ لا انحيازا لابن حرم _ إنصافا للحق . 
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١‏ - اغتماد ابن حزم على دليلين أحدما معي والثاي برهاي عقلي في إثبات أن اللغة 
توقيف من الله عز وجل » وهو مع ذلك لا ينكر التواضع والاصطلاح » لا في نشأة اللغة » بل 
في نموها وتطورها » دون أن يغفل دور العوامل البيئية » والسياسية في ازدهار اللغة أو انقراضها . 


١‏ أكد ابن حزم وثاقة العلاقة بين اللغة والمنطق » مبرزا ضرورة انتقاء الألفاظ المعبرة 


١‏ _ أوضحت الدراسة أن ابن حزم لا ينكر على الأوائل علومهم » ومن ثم فهو يأحل 
عنهم ما لا يتعارض والعقيدة الإسلامية » ففي جال الأحلاق يشير إلى قوى النفس لدى أفلاطون 
ويسايره فيها » ولكنه يخالفه ني أصول الفضائل . ويلتقي مع أرسطر في الضابط الوسطي 
للفضائل الأحلاقية » لكنه لا يطلق لنفسه العنان قي تأملات نظرية ؛ لأن مرجعه الأساسي في 
ذلك وفي شي نواحي المعرفة القرآن الكرم › والسنة النبوية الشريفة › وإن كان قد ساير 
أرسطو في أهمية العقل والتمييز في التحلي بالسلوك الفاضل » وأن الفضيلة تكتسب بالتعليم 
والمران » إلا أنه لم يقصر الفعل الفاضل على فئة معينة من فئات المحتمع » بل كل فرديمكنه 
اكتسابماء وأما بالنسبة للعامي الذي ل يتمكن من ذلك » فله أن يقتدي بالرسول ب » فيكون 
بإمكانه أن يعرف الفضيلة وأن بمارسها ويداوم على مارستها تعلما أو اقشسداء بالرسول 
الكرم ب 


10 


مصادر ومراجع الدراسة 


أولا : المصادر الديية 
القرآن الكرم 
الأحاديث البوية : 


مسند امد . الإمام " أحمد بن محمد بن حنبل " شرح امد محمد شاكر › دار 


المعارف مصر › ۷۷¥ هھ 40۸م 


سن الترملدي : الإمام " محمد بن عيسى الترمذي " » طبع ونشر مصطفى الحسين » البابي 
ا لحلي» مصر ۱۳۹۸ هط : ۲ . 


۹ هھ . 


العهد القدم : 


دار الكتاب المقدس في الشرق الأوسط ۱۹۸۹م سفرالتكوين » الإصحاح الثان . 


۳۹ 


انيا : مصادر ابن حزم 

ابن حزم : 

" أبو محمد على بن أحمد بن سعيد بن حزم الظاهري الأندلسى" : التقريب لحد المنطق 
والمدحل إليه بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية» ضمن رسائل ابن حزم الأندلسى» تقيق الدكشور 
إحسان عباس » الطبعة التانية » ج : ٤‏ » الو سسة العربية للدراسات والنشر »› بیروت ۱۹۸۷ . 

ابن حزم : 

الإحكام في أصول الأحكام » تحقيق أحمد شاكر » مطبعة العاصمة » القاهرة بدون تاريخ . 

ابن حزم : 

الأحلاق والسير في مداواة النفوس » تحقيق وتقدم وتعليق د . الطاهر أحمد مكي الطبعمة 
الانيةء دار المعارف › القاهرة 7۲ م. 

ابن حزم : 

الأصول والفروع » نشر دار الكتب العلمية » الطبعة الأول » ج :۰۱ ۲ » بيروت 
AA‏ 

ابن حزم : 

المحلى بالآثار » تحقيق د. عبد الغفار سليمان البنداري » ج : »١‏ دار الكتب العلمية 


ډرو ت ۹A۸‏ 


1¥ 


ابن حزم : 

امفاضلة بين الصحابة » تحقيق سعيد الأفغاني » الطبعة الثانية » دار الفك »> يروت 
۹م 

ابن حزم : 
مطبعة جامعة دمشق ۱۹۰٦۱۰‏ م. 

ابن حزم : 

النبذ في أصول الفقه الظاهري » تحقيق وتعليق محمد صبحي حسن حلاق » الطبعسة الأول » 
دار اہن حزم » بیروت ۱۹۹۳م. 

ابن حزم : 

ديوان ابن حزم » نشر د . إحسان عباس ضمن كتاب " تاريخ الأدب الأئدلسي عصر سيادة 
قرطبة " » الطبعة الأولى » دار الثقافة العربية » بيروت ۰م 

ابن حزم : 

رسالة التوقيف على شار ع النجاة » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي » تحقيق د . إحسان 
عباس» الطبعة الثانية > ج :۳ > لمؤسسة العربية للدرسات والنشر : بيروت AY‏ . 

ابن حرم : 


رسالة الرد على الكندي الفيلسوف » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د . إحسان 
عباس» الطبعة الثانية » ج :4 المؤسسة العربية للدراسات والدشر »> بوروت ۱۹۸۷ م. 


۳۹۸ 


ابن حرم : 

رسالة طوق الحمامة في الألفة والإلاف _ تحقيق د. الطاهر أحمد مكي » الطبعة النامسة › 

ابن حزم : 

رسالة طوق الحمامة : ضمن رسائل بن حزم الأندلسى » تحقيق د . إحسان عباس » الطبعة 
الثانية» ج : ١‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر » بيروت ۸ م. 

ابن حزم : 

رسالة في الرد على ابن النغريلة » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د. إحسان عباس » 
الطبعة الثانية » ج : ۳ » المؤسسة العربية للدراسات والنشر » بیروت ۱۹۸۷ م. 

ابن حزم : 

رسالة في ذكر أوقات الأمراء وأيامهم » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د . إحسان 
عباس » الطبعة الثانية ج : ۳ المؤسسة العربية للدراسات والنشر › بيروت ۹AY‏ 1 

ابن حزم : 

رسالة في فضل الأندلس وذكر رجاها » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د. إحسان 
عباس » الطبعة الثانية » ح : »١‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر »› بیروت ۱۹۸۷ . 

ابن حزم : 


رسالة في مداواة النفوس » ضمن رسائل بن حزم الأندلسي » د. إحسان عباس » الطبعة 
الثانية» ج : »١‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر » بیروت ›» ۱۹۸۷ . 


۳4 


ابن حزم : 
رسالة مراتب العلوم » ضمن رسائل ابن حزم الأندلسي تحقيق د. إحسان عباس » الطبعسة 
الثانية» ج : ٤ء‏ المؤسسة العربية للدراسات والنشر »› بيروت ¥ . 
ابن حزم : 
رسالتان له أحاب فيهما عن سؤال تعنيف » ضمن رسائل بن حزم الأندلسي » تحقيق د . 
إحسان عباس » الطبعة الثانية » ج : ۳ » المؤسسة العربية للدراسات والئشر » بيروت ۹AY‏ 1 
ابن حزم : 


الفصل في الملل والأهواء والنحل » الجحلدات : ١١۲١ء‏ دار المعرفة » بیروت › لبنان ٩۹۸١م.‏ 


PY. 


ثاثا : المراجع 


ابن بسام الشنتريني : 

الذحيرة قي حاسن آهل الحريرة » القسم الأول » الجلد الأولء مطبعة نة التأليف والتر ج 

ابن بشکوال : 

حلف بن عبدالملك _ كتاب الصلة في تاريخ أئمة الأندلس » مكتبة امن »بغداد 6٥‏ م. 

أبن تيمية : 
' تقي الدين آحمد" الرد على المنطقيين » تقلنم وتحقيق وتعليق د. محمد عبد الستار نصارء 
د. عماد حفاجي » الناشر مكتبة الأزهر : »القاهرة » بدون تاريخ . 

ابن حجر العسقلاي : 

“ شهاب الدين أب الفضل أحمد بن على" : لسان الميزان › الطبعة الثانية ابحلد:؛ » ط:۲ 
منشورات مؤسسة الأعلمی بیروت ۱۹۷۱م. 

ابن حیان : 

المقتبس فى تاريخ الأندلس » تحقيق عبد الرحمن على ححى » نشر دار الثقافة » يروت 
۳م 


44 


ابن الخطيب" لسان الدين " 

الإحاطة فى أحبار غرناطة _ تحقيق د . عبد الله عنان» الطبعة الأولى »> ج ٠:‏ » القاهرة › 
بدون تاریخ . 

ابن خلدون : 

"أبو زيد عبد الرحمن بن محمد" مقدمة ابن حلدون» الطبعة الخامسة › دار القلم بيروت 
4 

ابن خلدون : 

كتاب العبر »" المقدمة " » دار الكتاب اللبناني للطباعة › اججلد:٤›‏ بيروت ۹۷۷١م.‏ 

ابن خلکان : 

" أبو العباس شس الدين أحمد ".وفيات الأعيان وأبناء الزمان > ج : ۴» نشر د.إحسان 
عباس» بیروت » بدون تاریخ . 

ابن خير : 


" أبو بكر بن خير بن عمر بن خليفة الأموي الإشبيلي " فهرسة " وقن على نسخها في 
حزانة الاسکوریال الشیخ فرنسشکه قداره زادین » ط:۲» مطبعة قومش بسرقسطه ۱۹۸۳ م. 


اہن رشلد : 


"أبو الوليد محمد بن أحمد " تلخحيص ما بعد الطبيعة » تحقيق د. عثمان أمين » مطبعمة 
مصطفى البابي الحلي » القاهرة ۹۰۸٠م.‏ 


YY 


ابن رشد : 


نص تلحيص منطق أرسطو » كتاب قاطيغوراس » وباري أرمنياس » أو كتاب الققولات 
والعبارة» دراسة وتحقيق د . جيرار حهامي »الطبعة الأولى »> دار الفكراللبنان » بسيروت 
۲م 


ابن سعيد : 

لغرب في حلى المغرب » نشر شوقي ضیف › ج ٠:‏ القاهرة ۱۹۸۰ م. 

اہن سيدا : 

" أبو علي حسين بن عبد الله " الإشارات والتنبيهات » دار المعارف » مصر » بدون تاريخ . 
اہن سینا : 

النجاة »القسم الأول ق المنطق » طبعة القاهرة ٠۹۳۸‏ . 

ابن سيدا : 


عيون الحكمة » تحقيق د. عبد الرحمن بدوي » وكالة المطبوعات » الكويت » دار القلم 
بیرو ت ۹A۰‏ م 


ابن عذاري المراكشي : 


" أبو عبد الله محمد" البيان المغرب في أحبار المغرب » تحقيق ومراحعة ح . س . كولان و 
أ. بروفنسال » الطبعة الثالثة » ج : ۰۲ بیروت ۱۹۸۳ م. 


lA 


ابن العماد : 

" أبو الفلاح عبد الحي بن العماد اللحنبلي " : شذرات الذهب في أحبار من ذهب » المجلد:۲» 
ج: ٤۳‏ القاهرة بدون تاريخ. 

ابن الفرضي : 

" أبو الوليد عبد الله بن محمد الأزدي " : تاريخ علماء الأندلس » القسم الثاني الدار الصرية 
للتأليف والترجمة .٠۹٦1٩‏ 


ابن قدامة الممدسي : 
" أحمد بن محمد بن عبد الرحمن ": مختصر منهاج القاصدين » دمشق › الطبعة الثالفشة › 
التب الإسلامي ۱۳۸۹ ه . 


ابن القيم الجوزية : 

إعلام الموقعين عن رب العا مين » ج : 4ء مكتبة الكليات الأزهرية › القاهرة ۱۹۰۹۸ م. 

ابن کثیر : 

عماد الدين أبي الفداء إماعيل » البداية والنهاية في التاريخ » ج ٠١:‏ » مطبعة السعادة » 
مصر» بدون تاریخ . 

ابن مسکویه : 


" أبو علي أحمد بن محمد " : تمذيب الأحلاق » تحقيق د . قسطنطين زريق »› منشورات 
الجامعة الأمريكية » بیروت ٦٦۱۹م.‏ 


YE 


ابن النليم : 

" پو الفرج شهاب بن يعقوب" الفهرسة › تحقیق رضا تحدد » طهران ۱۹۷۱ . 

أبو الفتح عثمان بن جني : 

ا لخصائص » نحقيق محمد على النجار »ج : ¢١‏ دار المدى للطباعة والنشر »› بيروت › 
ٻدون تاریخ . 

أبو حيان التوحيدي : 

المقابسات > تحقيق حسن السندوبي » الطبعة الأول » دار اللعارف › سوسة » تونسس 
٤4‏ م. 

د.إبراهیم حربیه : 

ابن حزم والقيمة العلمية لنقده لليهودية والنصرانية › رسالة دكتوراة » كلية أصول الدين -- 
جحامعة القاهرة ٤۱۹۹١م.‏ 

اهمد بن فارس : 

الصحابي في فقة اللغة وسنن العرب في كلامها » تحقيق د . مصطفى الشويي »› المكتبة 
السلفية › القاهرة » ۱۹٦۳‏ . 

د. أحمد عبد الرهن إبراهيم : 


الفضائل الخلقية في الإسلام الطبعة الأولى» دار الوفاء للطباعة والنشر والتوزيعء المنصورة 
۹م 


Yo 


د.أجمد شختارالعبادي : 

تاريخ المغرب والأندلس » مؤسسة الثقافة الجامعية » الإسكندرية بدون تاريخ . 

أرسطو : 

الأحلاق » ترجمة إسحاق بن حنين » تحقيق وتقلم د . عبد الرحمن بسدوي » الطبعمة 
الأرىء وكالة المطبوعات الکویت » ٩۱۹۷۹ءم.‏ 

أرسطر : 

الأحلاق إلى نيقوماحوس » ترجمة أحمد لطفي السيد » مطبعة دار الكتاب المصرية » القاهرة 
44م 

أرسطو : 


كتاب المقولات » نقل اسحاق بن حنين » ضمن منطق أرسطو » تحقيق د . عبد الرحمن 
بدوي» ج :۱ » وكالة المطبوعات » الكويت ۹۸۰م 


أرسطو : 


" منطق أرسطو " حققه وقدم له د . عبد الرحمن بدوي » ج : ۲ء وكالة المطبوعات 
الكويت» بدون تاريخ. 


الأصفهان : 
"الحسين بن محمد بن المفضل الراغب" الذريعة إلى مكارم الشريعة » الطبعة الأولى » المطبعمة 
الشرقية » مصر ٤‏ ۳۲١ه.‏ 


۳۷٦ 


أفلاطون : 

الأصسول الأفلاطونية » فيدون › ترجمة وتعليق د. بحيب بلدي » د.علي سامي النشار › 
عباس الشربييٰ » الطبعة الأولى » مدشأة دار المعارف الإسكندرية ٠۱۹٩۱‏ م. 

أفلاطون : 

( الجمهورية ) ترجمة حنا خباز » دار الأندلس للطباعة والنشر » بيروت » بدون تاريخ . 

آنخل جنشالث بالشا : 

تاريخ الفكر الأندلسي » ترججمة د. حسين مؤنس » مكتبة الثقافة الدينية بالظاهر » بدون 
تاریخ. 

د. أنيس فريحة : 

محاضرات في اللهجات وأسلوب دراستها » معهد الدراسات العربية العالمية ٠۹۰۰‏ م. 

برتراند راسل : 

مشاكل الفلسفة » ترجمة عبد العزيز البسام » محمد إبراهيم محمد » طط : ۲ دار القلم بيووت 
بدون تاریخ . 

بروتاغوراس : 


"محاورة لأفلاطون" ترجمة محمد كمال الدين على يوسف » المؤسسة المصرية العامة للتشأليف 
والأنباء والنشر › القاهرة ۱۹۱۷٠م.‏ 


YY 


توماس أرنولد : 


الدعوة إلى الإسلام » ترجمة د . حسن إبراهيم حسن » د . عبد الجيد عابدين › إمماعيل 
النحراوي » القاهرة ۷ص“ 


د. توفيق الطويل: 
الفلسفة الخلقية »دار النهضة العربية ‏ القاهرة ۱۹٦۷‏ . 

د. توفيق الطويل : 

مذهب المنفعة العامة في فلسفة الأحلاق » مكتبة النهضة المصرية › القاهرة ٠۹٥۲‏ م. 
د. جعفر آل یاسین : 


المنطق السينوي "عرض ودراسة للنظرية المنطقية عند ابن سينا " » منشوررات دار الفاق 


الجديدة > بیروت » بدون تاریخ. 
د. ميل صليبا : 
من أفلاطون إلى ابن سينا »الطبعة الثانية » دمشق بدون تاريخ . 
د. حسین مؤنس : 
فجر الأندلس › الطبعة الثانية ءالدار السعودية للنشر ٩۱۹۸۰٠م.‏ 
دې بور : 


تاريخ الفلسفة في الإسلام » ترجمة محمد عبد اهادي أبوريدة » القاهرة ۹٤۸‏ . 


۸ 


الذهي : 


" مس الدين " تذكرة الحفاظ »> بحلد ١‏ » مطبعة دار المعارف النظامية » حيدر آباد الدكن › 
لهند > بدون تاریخ. 


د. رفيق العجم : 
المنطق عند الفارابي »= : ۲ء دار المشرق »> پیروت ٩۱۹۸م.‏ 
رینهرت دوزي : 


ملوك الطوائف » ترجمة كامل الكيلان » الطبعة الأول » مطبعة عيسى البابي الحلسبي »› 
القاهرة ۱۹۳۳م. 


د. زکریا إبراهیم : 

ابن حزم الأندلسي المفكر الظاهري الموسوعي »الدار المصرية للتأليف والترجمة » بدون تاريخ. 
د. زکی مبارك : 

الأحلاق عند الغرالي » دار الكتاب العربي للطباعة والدشر › القاهرة » بدون تاريخ . 

د. سام يفوت : 


ابن حزم والفكر الفلسفي بالغرب والأندلس »الطبعة الأو الم ر كر الثقافي العربي ¢ الدار 
البیضاءء المغرب ٩۱۹۸م.‏ 


سانتشت البرنس : 


ابن حزم » قمة إسبانية » ترجمة وتحرير د. الطاهر مكي » دراسات عن اين حزم وكتابة 
طوق الحمامة» طط :۳ القاهرة ۱۹۹۳م. 


۴۹ 


سعيد الأفغان : 

نظرات في اللغة عند ابن حزم الأندلسي » محاضرة القيت في مهرجان ابن حزم والشعر العوبي 
في مدينة قرطبة » بمناسبة مرور تسعمائة عام على وفاة ابن حرم» دار الفکر › یروت ۱۹۹۹٩‏ م. 

سعید الأفغان : 

ابن حزم الأندلسي ورسالته في المفاضلة بين الصحابة» دمشق ۱۹٤۸‏ م. 

د السيد عبد العزيز سام : 

تاريخ المسلمين وآثارهم في الأندلس » دار النهضة العربية » بیروت ۱۹۸۸١م.‏ 

د. السيد حمد بدوي : 

الأحلاق بين الفلسفة وعلم الاجتماع › دار المعارف » الإسکندرية ۱۹۸۰ . 

السيوطي : 

المرهر في علوم اللغة وأنواعها ءالطبعة الثالثة › دار إحياء الكتب العربية » القاهرة » بدون 
تاریخ. 

الشافعي : 


الإمام " محمد بن إدريس " الرسالة إعداد ودراسة محمد نبيل غنيم » مراحعة عبدالصبسور 


شاهين › مؤسسة الأهرام » القاهرة ۹۸۸١م.‏ 
شکیب أرسلان : 


ا لحلل السندسية في الأحبار والآثار الأندلسية » دار الفكر العري »› الناشر دار الكتاب 
الإسلامي « القاهرة بدو تاریخ : 


PA 


د شوقي ضيف : 
نقط العروس قي تواريخ الخلفاء » جحلة كلية الآداب» جامعة القاهرة ٠۹١۱‏ م. 
۱ لشهرستاي : 


" محمد بن عبد الكرم " الملل والنحل » على هامش كتاب الفصل لابن حزم » دار العرفة › 
بیروت » لبنان 1م 


صاعد الأندلسي : 

طبقات الأمم » تحقیق لويس شیخو » بیروت ۱۹۱۲ م. 

د. صلاح الدين بسيو رسلان : 

الأحلاق والسياسة عن ابن حزم » الناشر مكتبة فمضة الشرق » جامعة القاهرة » بدون تاريخ. 

طاش کبری زادة : 

مفتاح السعادة ومصباح السيادة » تحقيق كامل بكر » عبد الوهاب أبو اللور › ج : ۳> 
دار الكتب الحديثة › القاهرة ۱۹۷۰ م. 

د. طه حسین : 

ألوان » دار المعارف » القاهرة بدن تاريخ . 

د. طیب تیزیني : 


مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط » الطبعة الخامسسة › دار دمشق »› 


۳۸۱ 


د. عبد الحلیم محمود : 

التفكير الفلسفي في الإسلام» الطبعة الأولى دار الكتاب اللبناي › بیروٽ ٤۱۹۷م.‏ 
عبد الرمن الشرقاوي : 

أئمة الفقه في الإسلام » الإمام ابن حزم » أديب الفقهاء القاهرة » بدون تاريخ . 
د. عبد الرهن بدوي : 

الأحلاق النظرية » وكالة الطبوعات» الکویت › ۱۹۷۵ م. 

د. عبد الرحمن علي الحجي : 


التاريخ الأندلسي من الفتح الإسلامي وحى سقوط غرناطة » الطبعة الأولى » دار الاعتصام 
القاهرة A1‏ 


عبد اللطيف شرارة : 

ابن حزم رائد الفكر العلمي > منشورات المكتب التجحاري للطباعة والنشر » بيروت »› بدون 
تاریخ 1 

د. عبد اجيد التركي : 


موقف ابن حزم الأصولي من منطق أرسطو »> ضمن أعمال ندوة الفكر العربي والثفاففة 
اليونانية» منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية » الرباط ۱۹۸۰١‏ م. 


عبد الواحد المراكشي : 


لعجب في تلحيص أحبار المغرب » تحقيق محمد سعيد العريان والعلمي » الدار البيضاء 
۹۸م 


AY 


د. عمر فروخ : 

تاريخ الفكر العربي إلى أيام ابن حلدون » دار العلم للملاین › بیروت ۱۹۷۲ ءم. 
د. علي سامي الدشار : 

نشأة الفكر الفلسفي ق الإسلام » الطبعة الرابعة ۰٩۱۹1١ء.‏ 

د. علي عبد المعطي محمد : 


لہينتز فيلسوف الذرة الروحية › الطبعة الرابعة » ج : ١ء‏ دار المعرفة الجامعية » الإسكندرية 
.A٥‏ 


د. علي عبد الواحد وافي : 

المدينة الفاضلة للفارابي » عام الكتب › القاهرة ۱۹۷۳م. 

د. علي عبد الواحد وافي : 

نشأة اللغة عند الإنسان والطفل» الطبعة الأولى > دار النهضة للطباعة والنشر» مصر . 

د. علي ماضي : 

النفس البشرية » تكويدها واضطرابانما » وعلاجها › دار النهضة العربية للطباعة والنشر › 


ٻیروت » بدون تاریخ. 
الغزالي (أبو حامد) : 


إحياء علوم الدين » دار المعارف للطباعة والنشر › جلد : أ بیروت » بدول تاریخ. 


TAY 


الفارايي : 

" أبو نصر محمد بن طرحان " آراء أهل المدينة الفاضلة » الطبعة الثانية › القاهرة ۸٤۹١م.‏ 

الفارابي : 

کتاب الحروف » تحقيق حسن مهدي » بیروت ۱۹۷۰م. 

الفتح بن خاقان : 

كتاب مطمح الأنفس ومسرح التانس في ملح أهل الأندلس» نشر محمد شوابكة» 
بیروت ۱۹۸۳ م. 

القاضي عياض : 


ترتيب المدارك وتقريب المسالك لمعرفة أعلام مذهب مالك »تحقيق د . أحمد بكير محمود» 
اججلد الثاني » ج : ٤‏ » دار مكنبة الحياة » بیروت ١۹٦1۷‏ م 


القفطي : 
الوزير مال الدين أب الحسن علي بن القاضي الأشرف يوسف القفطي : أحبار العلماء 
بأخبار الحکماء » مطبعة السعادة » القاهرة » بدون تاريخ. 


القلقشندي : 


ماية الإرب قي أنساب العرب» نحقيق إبراهيم الإبياري» نشر دار الكتب الإسلامية القاهرة 
۰ م. 


کمال یوسف الحاج : 


فلسفة اللغة » دار النهضة للنشر » بيروت » بدون تاريخ . 


TA 


ليفي بروفنسال : 

حضارة العرب ي الأندلس » ترجمة دوقان قرقوط » منشورات دار مكتبة الحياة » بيروت 
بدون تاریخ . 

ماوت : 


مقدمة قي الأحلاق » ترجمة د. ماهر عبد القادر محمد » دار المعرفة الجامعية » الإسسكندرية › 
4 ^ 


د. ماجد فخري : 

تاريخ الفلسفة الإسلامية » ترجمة د . كمال اليازحي » الجامعة الأمريكية » الدار المتحدة 
للنشرء بیروت ٤۱۹۷م.‏ 

د. ماهر عبد القادر محمد علي : 

فلسفة العلوم " الميثودولوجيا" » الطبعة الأول » دار النهضة العربية » بیروت ۱۹۹۷٠م.‏ 

حمد بن محمد بن سلیمان : رالإمام) 

مع الفوائد من جامع الأصول وجمع الزوائد › الطبعة الأولى »بنك فيصل ءبدون تاريخ . 

محمد بن إ"ماعيل الكحلان المعروف بالأمير : ( الإمام) 


بلو غ المرام من سبل السلام » شرح بلوغ المرام من جمع أدلة الأحكام » للحافظ بن 
العسقلان» تحقيق ومراجحعة جماعة من الأدباء » ج »٠:‏ مدشورات مكثبة الحياة » بيروت › 


ٻدون تاریخ . 


TA 


محمد أبو زهرة : 

ابن حزم حیاته وعصره » آراؤه وفقهه » دار الفکر العربي › القاهرة إیداع ۱۹۷۸ . 
محمد أبو زهرة : 

تاريخ المذاهب الإسلامية > ج : ٠۲‏ دار الفكر العربي» بدون تاريخ . 

محمد إقبال : 


بحديد الفكر الدين في الإسلام » تعريب عباس محمود» لحنة التأليف والترجمة القاهرة 
٥‏ م. 


د. محمد ثابت الفندي : 

مع الفيلسوف » دار المعرفة الجامعية ۸ م. 

د. محمد جلال شرف : 

الله والعا م والإنسان في الفكر الإسلامي » دار المعرفة الحامعية ٩۹۸١م.‏ 
د. محمد عبد الرحمن مرحبا : 


الوجز ف تاريخ العلوم عند العرب » الطبعة الثانية » دار الكتاب اللبنان ٠‏ بيروت 
۱م. 


د. محمد عبد الرحمن مرحبا : 


مع الفلسفة اليونانية» منشورات عویدات ءبوروت ۱۹۸۰ م. 


۳۸۳ 


د. محمد عبدالله دراز : 


دستور الأحلاق في القرآن » دراسة مقارنة للأحلاق النظرية في القرآن » تعريسب وتحقيق 


وتعليق د .عبد الصبور شاهين › مراجعة د . السيد محمد بدوي » مۇسسة الرسالة ٠)‏ بيروت 


۷۳ م. 

د. محمد عزیز نظمي : 

المنطق الحديث وفلسفة العلوم والمناهج › الطبعة الثانية » مؤسسة شباب الجامعىة »› 
الإسكندرية ۱۹۷۳م. 


د. حمد على أبو ریان : 
تاریخ الفكر الفلسفي ف الإسلام › الطبعة الثانية › دار النهضة العربية» ۱۹۷۳٠م.‏ 
د. محمد على أبو ریان : 
الفلسفة ومباحثها » دار المعارف » الإسكندرية ۸٩۹٠ءم.‏ 
د. محمد محمد قاسم : 


كارل بوبر ونظرية المعرفة ف ضوء المنهج العلمي» دار المعرفة الجامعية › الإسكندرية 
٥م‏ 


محمد لطفي جمعة : 


تاريخ فلاسفة الإسلام في المشرق وا مغرب » المكثبة العلمية » بيروت » بدون تاريخ . 


TAY 


د. محمد مفتاح : 

التصوف والجتمع قي المغرب في القرن الثامن المحجري أطروحة › كلية الآداب »› الرباط بدون 
تاریخ. 

د. محمد یوسف موسی : 


فلسفة الأحلاق في الإسلام وصلتها بالفلسفة اليونانية » الطبعة الثالئة »> مؤسسة الخانجي » 
القاهرة .٠۹٦٩۳‏ 


د. محمد یوسف موسی : 

تاريخ الأحلاق » دار الكتاب العربي » القاهرة ۹۰۳٠م.‏ 
حمود البعقويي : 

الوجيز في الفلسفة » العهد التربوي الوطي » المزائر ۹۸۰١م.‏ 
د. حمود زیدان : 


نظرية المعرفة عند مفكري الإسلام وفلاسفة الغرب المعاصرين › دار النهضة العربية » بيروت 
۹ م. 


د. حمود قاسم : 
نظرية المعرفة عند ابن رشد » مكتبة الأنجلو المصريةء بدون تاريخ . 
نيقوماخوس الجاراسيني : 


الدحل إلى علم العدد » ترجمة ثابت بن قرة » صححه ونشره الأب كونسش الياسوعي › 
المطبعة الكائوليكية › بيروت ۸ م. 


A۸ 


ياقوت : 


معجم الأدباء » الجلد : ١‏ ۲ الطبعة الثالثة » دار الفكر للطباعة والنشر › بيروت 
۰م 


۳۸۹ 


رابعا : المعاجم والموسوعات ودوائر المعارف 


: المعجم الوسيط‎ .١ 
م.‎ ۱۹۸٩۹ » دار الدعوة‎ 
: دائرة المعارف الإسلامية‎ .۲ 


أصدرها بالإحليزية والفرنسية والألانية أثمة المستشرقين في العام » النسخة العربية» ترجمهة 
وتعليق د. محمد ثابت الفندي» إعداد إبراهيم حورشيد » أحمد الشدشنتاوي » د عبد الحميد 
يونس » الطبعة الأولى » ج : ١‏ دار الشعب » القاهرة ٩۱٦۹١م.‏ 


۳. موسوعة الفلسفة : 


د. عبد الرهمن بدوي ‏ الطبعة الأول > ج : ¶) المۇسسة العربية للدراسات والنشر› 


بیرو ت ۹A‏ م 


نقلها من الإنجليرية فؤاد كامل » حلال العشري» عبد الرحمن الصادق ‏ مراجعة د . زكي 
بحيب حمود. 


۳۹۰ 


اللراجع الأجنبية 


Aben Hasam de Cordoba . Ysu historiacritica de les 
ideas riligiosas, Five volume . Madrid 1927-1932 . 


Grammaire ET theologie chez ibn Hazm de Cordoba. 
Essai sur la structure et les conditions de la pensee 
Musulanane - 


La filosofia Arabe - madrid 1963 . 

Historia De la filosofia , Tomo1l1 . 1957 

Histoira de la philosophie Islamique - Jalfinard 1964. 

ترجمه إلى العربية نصير مروة » وحسن قبيس » راحعة 
وقدم له موسی الصدر » وعارف تام برروت ۱۹٩١٩1‏ م. 

History of philosophy in Islam, London 1933 . 

ترجه إلى العربية د . محمد عبد الهادي أبو ريده » تحت 

عنوان تاريخ الفلسفة في الإسلام » مطبعة لجحنة التأليف 

والترجة القاهرة ۱۹۳۰۸ . 


de andalousie par les Almoravides 


.(711- 1110) Nouvelle edition Revue et muse a jour par 
E.Levi-provencal-Tomel 1 - 1932 . 


Die Zahirten 1884 , Transtated and Edited by Watf gong 
Behn leiden 1971 . 


A history of Islamic philosophy, second Edition , 
longman London 1983 . 


Columbia University Press New York 1983 . 


ترجه الى العربية د . كمال اليازحي › بعنوان تاريخ 


۳۹1۱ 


1. Assin palacios (M) : 


2. Arnoldz( ROGER ) : 


3. M.C. Hernandez : 


4.Corbin ( Henri ) : 


5. De Boer : 


6. R. Dozy : 


7.Goldziher : 


8. Majid Fakhry : 


الفلسفة الإسلامية › الحامعة الأمريكية الدار المتحدة للدشر» 
بیروت ۱۹۷٤‏ . 


Printed in Great Britain at The University 
Press , Dxford , By David Stanford Printer 
To The Unuversity . 


۳۹۲ 


9 . The New English 
Bible . 


الفهرس 


الباب الأول 


ابن حزم وموقفه من الفلسفة 


الفصل الأول : ابن حزم : مولده وأصله › ونشأته وعصره . 


0 


(1) تهيد . 

(۲) مولده وأصله . 

(۳) نشاته وعصره . 

. شیوخه وأساتدته وتلامیذه ومۇلفاته‎ )٤( 
. حدة الطبع في ابن حزم وأسباما‎ )( 


الفصل اللا : ظاهرية ابن حزم والتفكير الفلسفي 
(1) تمهید . 
( دواعي ابن حزم أن یکون ظاهرياً 


(۳) المنهج الظاهري في علوم الدين والمعرفة 


4۳ 


Af 
Ao 


الفصل الأول 


الفصل الثاي 


› الفاهيم الكبرى : الله » النفس الإنسسائية‎ )١( 
العام » من منظور ابن حزم‎ 
(ه) تتائج الباب الأول‎ 
الباب الثاني‎ 
ابن حزم وموقفه من المنطق‎ 
. رؤية ابن حزم لمنطق أرسطو‎ : 
. هید‎ )۱( 
. مكانة المنطق وأهميته في الدسق الحزمي‎ )۲( 
مصادر ابن حزم في دراسته للمنطق.‎ )۳( 
دوافع ابن حزم لإعادة قراءة منطق أرسطو.‎ )٤( 
بعض الاعتراضات الي أحذت على ابن حزم‎ )( 
في کتابه "النقریب"وتقییمها في ضوء تصوره‎ 
لنطق أرسطو.‎ 
رؤية ابن حزم في أصل اللغة وعلاقتها بالمنطق.‎ : 
. تمهيد‎ )١( 
إشكالية أصل ومدشا اللغة وموقف ابن‎ )۲( 
حزم منها.‎ 
علاقة اللغة بالمنطق في الدسق الحرمي.‎ )۳( 
تصنيف العلوم ومراتبها لدى ابن حرم.‎ )٤( 
تتائج الباب الثاي.‎ )( 


۳4 


4۳ 


الباب الفالث: موقف ابن حزم من الأخلاق. 
الفصل الأول : سس الفلسفة الأخلاقية لدى ابن حزم. 


(1) 
() 
(۳) 


(6( 
)۵( 


4 


هيد . 

الأخلاق الإسلامية وخصائصها. 

التأثيرات اليوناية في الفكر الأخلاقي 
الإسلامي. 

روافد التحليل الخلقي لدي ابن حزم. 


غرض ابن حزم من دراسته للأخلاق. 


الفصل الثاي : الفضائل الخلقبة الأساسية لدى ابن حزم. 


(1) 
(1) 
() 
(٤) 
(8) 


عهید . 

تعريف الفضيلة. 

شروط الفضيلة اخلقية. 
أصول الفضائل لدى ابن حزم. 
نتائج الباب الثالث. 

خانمة الدراسة. 

مصادر ومراجع الدراسة. 
المراجع الأجنبية. 
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۳۹١ 
۳۹۱ 


